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ق الكرئالمئوتيث الما D‏ 


At, I Nu EJ eh ZAHN‏ لا تاعصتۃ 


یتضمن هذا الكتاب مجموعة الكلات والبحوث 
الى call‏ فى اللمهرجان الذى أقاسه 
المجلس الأعلى لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجماعية 
عدينة حمشق فى المدة من ١١‏ إلى VO‏ من شوال 
سنة ۱۳۸۰ الموافقة ۲۷ إلى ۳۱ من مارس سنة ۱۹۲۱ 
عناسية مرور تسعمائة سنة على میسلاد 
الإمام of‏ حامد الغزالى . 


و سرت سر مرخ 


جری ا حلس الأعلى لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجماعية die‏ 
إنشائه على سنة حميدة » هى الاحتفال بذدکری أعلام الفكر العرق والاسلای 
كلا سنحت لذلكفرصة مناسبة ؛ ولا كان أبو حامد الغزالى قد ولد فى سنة 
۹ع ء فقد رأت EL‏ الفلسفة والاجماع با حلس أن تنیز فرصة العام 
الثوی التاسع لولده » فتقم مهرجاناً تحتفل فيه يذكراه ؛ احتفالا یقناسب مع 
مكانته فى الثقافة الإسلامية والعربية من جهة ء وف تاريخ الفكر الانسانی كله 
بصغة عامة من جهة أخرى ؛ فتقدمت فى ه//1/ 1404 مذكرة فى هذا 
الشأن ء تقترح فما إقامة الاحتفال عدينة دمشق لمدة أسبوع يقع فى شهر مارس 
سنة ۱۹٦۰‏ » إذ كانت دمشق هی مسرح التحول الروحى الكامل فى حياة 
الغزالى ؛ وعرضت ا مذکرة على شعبة العلوم الاجمّاعية با حلس الأعلى » فى 
اجماعها المنعقد فى يوم ٤‏ و ٥‏ من يوليو سنة ۱۹۵۹ » فوافقت علبا ؛ ثم 
رفع الأمر إلى ا حلس الأعلى فى اجّاعه بتاريخ ۷| ۱۱/ ۱۹۰۹ء فوافق على 
إقامة الاحتفال فى الموعد الذى محددہ مكتب ا حلس من عام ۱۹۲۰ ء لکن 
ظروفاً تتصل بالاعداد لاقامة الاحتفال و بالدعوة إلى حضوره » قد أدت إلى 
إرجاء موعد الانعقاد إلى عام ۱۹٦١‏ ء حيث تحددت له الفترة الواقعة بن 
۴ و ۳۱ من شہر مارس . 


(3) 


وأخذت OL‏ الفلسفة والاجماع تعد العدة لهذا الاحتغال ء فن ذلا آنا 
افترحت فی جلستها يوم ۱۹۰۹/۱۲/۳ أن يوضع ثبت تفصيل شامل 
موٴلفات الغزالى » وقد ووفق على الاقراح وعهد بتأليفه إلى الأستاذ الد كتور 
عبد الرحمن بدوی + کا أعدت خطة التنفیذ وتوجيه الدعوات فى داخل 
الجمهورية وخارجھا ؛ ولقد وافق السيد رئيس احلس الأعلى على أن توجه 
الدعوات إلى AN Ol‏ : 
۱- الدول العربیة . 
۲- الدول الإسلامية غر العربية : إيران » آفغانستان » إندوئيسيا » 
باكستان » ترکیا . 
۳ ألبانيا ء الصومال » الحند ء غیلیا » نيجيريا » يوغوسلافيا . 
£ الجامعات a‏ 
| — جامعات الجمهورية العربية المتحدة . 
ب ۔۔ جامعات الدول العربية . 
> جامعات أجنبية : أكادعية العلوم بالاتحاد السوفیی » جامعة 
استانبول » جامعة أنقرة » جامعة طهران» 
جامعة لاهور » جامعة عليكره . 
-٥‏ ا حمع الاغوی بالقاهرة . 
٦‏ - ا حمع العلمى العری بلمشق . 
V‏ ا حمع العلمى ببغداد . 
À‏ الادارة الثقافية لامجامعة العربية . 
9- المستعربين : أحمد أطش ( أثقره ) » على آصر حکت ( طهران ) 
حلمى ضيا ألكن ( استانبول ) » إبراهم أغا شبو كشو 
(أقرہ) . 
(x)‏ 


۰- الستشرقن : لويس ماسفيون (فرنسا) وقد shel‏ ء هنری 
لاوست (فرنسا) » آرثر آربری (AAEL)‏ » 
فرانشسکو جابرييل ( إبطالیا ) e‏ جارسیا جومز 
( آسبانیا ) » هلموت رینر ( ألمانيا ) . 

. الیونسکو‎ VN 


۲ - جمعية مسلم آزاد الإيرانية . 


وكذلك وجهت الدعوة إلى جاعة من الباحثين العرب الذین عرفوا 
بامتامهم بالغزالى » فاشتر لك بعضهم بإلقاء محثه فى الاحتفال » واکتفی بعضهم. 
الآخر بإرسال att‏ لینشر » وسری القارئ هذه البحوث فى مواضعها من 
هذا الکتاب 7 | 

وق يوم الاثنين السابع والعشرین من شہر مارس سنة ۱۹۲۱ ء وف 
قاعة ا حاضرات العامة مجامعة دمشق » افتتح الاحتفال US‏ السادة مندوی 
ا حلس الأعلى لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجماعية » والسادة مندوی 
الدول ؛ فألقى السيد السكرتير العام للمجلس كلمة قصبرة عهد پا لكلمة 
الافتتاح الى ألقاها السيد وزير الثقافة والارشاد القوی — نيابة عن السيد. 
رئيس المحلس ‏ » وتلاه السيد مقر نة الفلسفة والاجماع با حلس » ثم تعاقب 
مندوبو الدول بکلانہم ء فتكلم مندوبو أفخانستان » Hs » Libs‏ » 
والسودان ء As‏ » وبا کستان » واليونسكو . 

ولبث الهرجان EG‏ أيام الثلاثاء والأربعاء وا حمیس وا حمعہ YA)‏ 
۱ من مارس ) يعقد جلساته فى الصباح وق الساء ؛ وتو السید الد کتور 
إبراهم پیوی مد کور رئاسة DUA‏ . 

وقد رتبت كلات الباحشن فى هذا الکتاب بترتيب إلقائها » ثم tall‏ 
فى لحر الكتاب البحوث الى أرسلها آصحابا الذين لم تسمح لم ظروفهم 
بالحضور . 


(+) 


ولقد تناولت البحوث جوانب متعددة من حياة الغزا ى وفکره » فخمسة 
تعوث تناولت حياته : ق بغداد » وق دمشق » وصلته با مخرب » وحقيقة 
مرضه وشخصیته ؛ وعثان فى منپجه » وأربعة محوث فی تصوفه : آحدها فى 
۔معرفة الغیب € والثانی فی حاسته الديئية » والثالث فى مفهوم الحب عنده c‏ 
.والرابع فى تصوفه کا يبدو فى الشعر المنسوب إليه ؛ و خسة حوثف فلسفته : 
آحدها فى مصادره اليونانية » والثانى فى فلسفته Awl‏ » والثالث فى العلية 
.والاتفاق » والرابع فى الغزالى الفیلسوف وال حامس فى الغزالى المفكر ؛ وحث 
فی À‏ الغزا ی فى احياة العقلية والروحية فى الاسلام ؛ ونان فى الأخلاق عند 
الغزالى : آثره فى الأخلاق » dus‏ موانیة فى فلسفته AA‏ ؛ Otty‏ 
.فى عام النفس » أحدهما فى JIE‏ الحسد » والثانی فى وظائف النفس ؛ وحث 
.فى فلسفة السياسة » وحت d‏ الاجهاع موضوعه (Juill MAÉ‏ » وحثان 
.فی التربية » وعثان فى الفقه : أحدهما فى الزكاة والاآحر فى الاجتہاد ؛ وضر 
۔خلك من حوث تناولت جوانب فرعية کشرة . ۱ 

وسيجد القارئ كلمة وافیه .. ألقاها السيد رئيس LL‏ فى AL‏ 
«الآخيرة من الهرجان € ليلخص ما الاتجاهات الى lé‏ هذه البحوث . 


وخم allet A‏ بتوصيات Abed‏ ذکری dal‏ ۔ 


زکی جیب مود 
۷ اکتوبر 1151 عضو GL‏ الفلسفة والاجناع 





عهدت GL‏ الفلسقة والاجیاع ال الاکتور زکی نجیب محمود عضو اللجنة الاشر اف على 
Jul hel.‏ هذا الهرچان والتقدم لها . 


(ی) 


راج الاح ال 


الائین ۱ من شوال vv)‏ من مارس ) 
الساعة السادسة مساء 


حفل الافتت اح 
— الاستاذ يوسف السباعى سكرثير عام الجلس »> يقدم لافتتاح الهر dle‏ 
-- كلمة السيد ثابت العريس وزیر الثقافة والإرشاد القوعى » بالنيابة عن السيد رئيس الجلس 
- كلمة السيد الد كور عبد الكريم الیانی مقرر BL‏ الفلسفة والاجتاع با مجلس 
كلمات الوفود : 
- السيد السغیر صلاح الدين السلجوق أففانستان 
- الأستاذ الشيخ ار اهم القطانا ... الأردن 


- الد کتور وقار مدای ... ... ... البا کستان 

ل الأستاذ محمد os tel‏ ... ... ... الجزائر 

— الأستاذ أحمد حسن فضل ... ... السودان 

— الد کتور مصطفی جواد ... ... العراق ‏ بامعة بغداد 
— اسید محمد فودی توری مم ... Lis‏ 

— الأستاذ محمد جواد مغئیة مم ... du)‏ 


— الأستاذ عل آہو بكر ... ... ... لیجريا 
— الأستاذ خواجہ غلام سيدين ... ... المند 

— الاكتور م , عبر الدين ۰ ... اند 

— الاستاذ ندم فلیپوٹٹش ... ... یوغوسلاقیا 


(1) 


الثلاثاء vy‏ من شوال ( ۲۸ من مادس ) 
EL.‏ : الساعة ۱۰ س ۱ 


- السید السفير صلاح الدين السلجوق و أفغانستان ۽ ... أثر الإمام النزالى ف SIE‏ 

الدكتور محمد ابت الفندی ... ... ... ... ... من فلسفة الدين عند الثزال 

Les Traductions en Ture . ... ... .. LSS a الأمعاذ ميا آلکن‎ 
-de certains livres d’Al-Ghazzali. 


- الدكعور عيّان أمين ... ... ... ... ... ... الجوانية الأشلاقية عند النزالى 
الد کتور عبد الم موك رین sen wes san‏ مھ الامام الغزال ور ة ill‏ 
- الدكتور محمود قاسم ... ... ... ... ... ... العقل والتقلید فى ملهب الفزال 


مناقفة 


مساء : ألساعة y-o‏ 


— الد کتور برام پیوی مد کور ... ... ... ... آلفزال الفیلسوف 
— الدکتور عبد الرحمن يدوى 2 ... ... ... ... الغزالى ومصادرہ اليوثانية 
- الد کتور م عر الدين Al Ghazzali’s conception ... ... ... ... aaia‏ 
.of love with special references to the love of God.‏ 
- الاکتور زكى جیب محمود ‏ ... ... ... ... القصيدة التائية للإمام الغزالى 
— الأميرة فار يشتا ج . دی زاياس و با کستان ۾ … ... Considerations on Al-‏ 
‘Ghazzali’s Pragmatical and Mystical approach to “Zakat”.‏ 


مناقشة 


الأربعاء ۱۳ من شوال ( ۲۹ من مارس ) 
CL‏ : الساعة ۱-۱۰ 


- الدكتور محمد الحاشى و العراق » ... ... ... ... العلية والاتفاق فى رأى الامام wl jl‏ 
— الد کتور oF‏ فروخ و لبنان ۾ بے us‏ بت بے دجوع الغز ال ال wal‏ 

- الاکتور آحمد فاد الأهوافى ... ... ... ... الاسة الديزية عند النزال 

- الدكتور Oke‏ شاهين و السودان »... ... ... ... نظرية المعرفة عند التزال 

_ الأب فرید ہر و eee AOL‏ می لال لہ مع النزالى ق صمم تفكيره 


مناقشة 


(ww) 


امیس ۱۶ من شوال te)‏ من مارس) 
LL‏ : الاعة ۱۰ - ۱ 


pally النزال المرب‎ ue aan » فضیلة الشيخ إبراعم القطان ب الأردن‎ - ٠ 

— الأستاذ على أبو يكر و نيجيريا » عم en ses‏ الغزالى sue bel‏ عرفه المام el‏ 
- الدكتور عبد الکرم الياق ... ... ... ... ... النسل وقضية تحديده عند النزال 
-- الدكتور حمن dll‏ ... ... ... ... ... الهج الوضعى عند الفزال 

-— الدكتور محمد عبد المز سی ... ... ... ... فلسفة السياسة عند التزالى 

-- الأستاذ le‏ ... ... ... ... النزالى فى دمشق 


مناقثة 


y - o مساء : الباعة‎ 


سس الد كتور مصطفی جراد و العراق ي nee‏ مه ہے AR‏ الامام Jt pl‏ 

- الاستاذ الشيخ محمد جواد مغنية و لبنان » ۰ . مصار المعرفة عند الفرال 

-— الاکتور على سای النشار ابی ایی بے ... موقف أهل السنة من al‏ حامد الغرالى 
— الاستاذ الشيخ محمد أبو زهرة ... ... ... ... الغزالى الفقیه 


مناقشة 


(EX 


الجمعة : »۱ من شوال )11 من مارس ) 
صباحاً : الساعة .مرو س ۱۱,۳۰ 


- الاستاذ الشیخ محمد بهجة البيطار ... ... ... ... حجة الاسلام أبو حامد الغزالى 

۳ الأستاذ تيسير شيخ الأرض ... ام ... ... ... فظرية العرفة عند الفرال 

الا کتور محمد مهدی علام ... ... ... ... ... الحسد عند الفزال 

الأستاذ عبد الكرم OEN‏ ... ... ... ... ... وظائف النفس عند النزال 

- الآنسة هيام النويلاق ... ... ... ... ... ... تجربة الشك عند الفزال 

- الأستاذ يوسف Boll‏ ... ... ... موازئة بين آراء الإمام الفزالى 
والقديس أوغسطين 

... ... ... الغزالى والفرب 


7 
1 
i 
3 


۷ د‎ o الساعة‎ : ol. 


مناقشة 


— الد کتور إبراهم پیوی مدكور ... ... ... ... تلخيص أعمال الهر جان 
التوصيات 


(4) 


ون 2 
FF |‏ 
برنامج الاحتفال 


— الأستاذ يوسن السباعی يقدم لافتتاح المهرجان 


٠ 
کلمة الأستاذ ثابت العريس وزير الثقافة والارشاد آلقوی‎ - 
۱۱ ه‎ cae cee كلمة الد کتور عبد الکرم الياق مقرر لجنة الفلسفة والاجتاع باجلس‎ — 
: الوفود‎ CUS 
۱٩ ... ... العامة لجامعة اللول العربية‎ GLY کلمة الد کتور إسحق ٠ومى السیی » عن‎ — 
YY عن جمهورية أفنانستان صا لم‎ ٤ کلمة السید السفير صلاح الدین السلجوق‎ - 
Yo .. الأستاذ الشيخ إباهم القطان » عن الملکة الأردنية ا ما حیة‎ LUS — 
Yy. . الد کتور وقار مدای » عن جمهورية با کستان‎ — 
۲۹ عنالجمهورية الزائرية‎ e كلمة الأستاذ محمدالفسبری‎ — 
۳۳ كلمة الأستاذ أحمد حسن فضل » عن الجمهورية السودائية‎ - 
Yo کلمة الدكتور مصطفی جواد » عن الجمهورية العراقية‎ — 
۳۷ ... LLE کلمة السيد محمد فودی توری > عن جمهورية‎ - 
f كلمة الأستاذ الشيخ محمد جواد مغنیة » عن جمهورية لبتان‎ - 
to ... کلمة الأستاذ على أبو بكر » عن نیجیریا‎ - 
ev الأستاذ خواجه غلام سیدین » عن جمهورية ا ند‎ — 
or. ... CAL الدكتور م , عمر الدین » عن جمهورية‎ — 
oo عن جمهورية يوغوسلافيا‎ ٤ كلمة الأستاذ ندم فلیپوشتش‎ — 
کلمة الأستاذ مھا لنجام » عن اليونسكو . له‎ — 
4١ . ... كلمة الأستاذ جائلين مین » عن إندوئيسيا‎ — 


البحوث الى ألقيت فى الهرجان : 


۱٩ آثر الامام الغزالى فى الأخلاق ... ... ... سيد السغير صلاح الدین السلچوق‎ - ١ 

۲ امن فلسفة الدين عند الغزالى a.‏ ... ... ... لدکتور محمد ثابت الفندی ... ۸۳ 

-التر جات التركبة لبعض مولفات الفزای ‏ ... للأستاذ حلمی ميا ألكن 2 ... ۱۱۱ 
و باللفة الفر نسية » 


4 — الجوانية الأخلاقية عند الفرال en.‏ ساب ا ۱۳۱ 
o‏ - الامام الغزالى ومعرفة الغيب ... eee wee tee‏ لد کتور عبد الحلم محمود ...< ١6١‏ 
٦‏ - العقل والتقليد فى مذهب الغزالى ... ... ... للدكتور حمود قاسم 1٦۷ run nen‏ 


— الغزا ی الفیلسوف بے لے لے ... ... للاكقور ekl‏ پیوی مد کور... ۲۰١۹‏ 
— الغزالى ومصادره اليونائية ... ... ... ... للاکٹور عبد الرحمن بلوی ... ۲١۹‏ 
4 -مفهوم الب عند الفزالى مع إشارة خاصة إلى 


الحب الالی . ... ... ... ... ... ... لدکتور م . عمر الدين oc.‏ للم فكلا 
و باللغة الإنجليزية » 
٠‏ - القصيدة التائية للإمام النزال ... ہے ... للدكتور زكى جیب محمود ... ۲۰۷ 


۲۱ الزكاة می‌الناحیتن بن العملیة والتصوفة للأميرة فاریشتا ج . دی زایاس‎ JAN نظرة‎ — si 
» و باالنة الإنجليزية‎ 


۲ - العلية والاتفاق فى رأىالإمام الغزالى ۰ ... للاکتور محمد آطامی ... ... ۲۸۹ 
۳ -رجوع الفزال إلى الیقین ... ... ... ... الدكتور عبر فروخ Yo...‏ 


4 - الاسة الدينية عند التزالى ... ... ... ... لد کتور أحمد فاد الأهواق ...۰ ١4م‏ 
10 نظرية المرفة عند الخزال ... ... ... ... لدکتور Oke‏ عيسى شاهين ... ووم 


۳۷۹ مع الفزالى فى صمم تفكيره ... ... ... للدكتور الأب فريد جر اللمازاری‎ ٦ 
rar ... obal للاستاذ الشيخ ارام‎ ... ... ... Balls dsl الامام الغزالى‎ - ۷ 
Ero للأستاذ على آبو بكر جرد‎ ... ... ... ... ... ... MAL الفزال‎ - ۸ 
sir ... dll النسل وقضية تحديده عند الفزالى ... ... ... للا کتور عبد الكريم‎ ۹ 
lo الئہج الوضعی عند الامام الفزای ... ... للدكتور حسن الساعاق‎ -۰ 
٦4٤ می‎ ri اکور عمد عد الع‎ © ... cee سی‎ ee AA فلسفة السياسة عند‎ - ۱ 
EYY یئ‎ nun eee معا‎ Whe لی انل ا‎ S دمشق ایام‎ YY 
HAY ee vee کتور مصطفی جواد‎ vee cee ی‎ eee عصر الامام الفزال‎ ۴ 


١١٢ ue ae وحقیقة الکشف عند لممالزال  اد‎ potes - ٤ 


(>) 


oY ... الغزال الفقيه ... ... . ... ہے للاسعاد الغیخ محمد أبو زهرة‎ - vo 
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مت تم انحن اران 
فى هذه ا مدینة الزاهرة . . فى دمشق الفيحاء . . منذ تسعة قرون خلت 


تألق نم من نجوم all‏ والکلام والتصوف فشع فى میادین الفکر العالمى وأغی 
ثقافة العرب تراث خالد ومورد دفاق لا ينضب معینه على مدى الأيام . 

منذ تسعة قرون نشأ الإمام أبو حامد الغزالى فى قرية من قرى الشرق 
ووهب حياته dott‏ العلم والبحث عن الحقيقة . وق سبيل ذلك ارتحل إلى 
كثير من البلاد العربية وتألق نجمه فى بغداد عند ما قام بالتدريس ف الدرسة 
النظامية ثم ترك الحياة الدنيا Leb‏ عن أنواع من المعرفة أراد أن يتذوقها 
ویعانہا فولى وجهه شطر بلاد الشام وقصد دمشق الفيحاء حيث أقام فما فترة 
من حياته عکف فما على التأمل والتفكير والتأليف . 

وف هذه المدينة الخالدة الى شهدت مرحلة من أهم مراحل حياته الروحية 
نلتقی الیوم تخلیداً للذ كرى المثوية التاسعة لولد هذا المفكر الانسانی الكبير SAN‏ 
تألق فى ميادين الفقه والكلام والتصوف . 
tri‏ الاخوة : 

یتفضل بافتتاح الهرجان الذى نظمه ا حلس الأعلى لرعاية الفنون والآحاب 
والعلوم الاجاعية نيابة عن السيد الأستاذ کال الدین حسبن رئيس ا حلس E‏ 
السيد الأستاذ ثابت العریس وزير الثقافة والإرشاد القوی 


„AHA 
والإرشارا لعوق‎ Sled ون‎ 
یاب ید راوس‎ 


آپا السيدات والسادة : 

من حق OI Web gl‏ العرنی » أن تحی ذکری فیلسوف » کان فى عصره 
وحجة الاسلام » ء وکان أحد sun‏ لصرح الحضارة 9 » فرفع ol‏ 
الفكر وأخلص للحقیقة الروحية والعقلية : 

ومن حق الوفاء للفكر ذاته أن نعقد الیوم حلقة بحث بتدارس فيا 
اللقغون العرب وغير العرب » آفکار فيلسوف ومرب ومتصوف » أحدثت 
فلسفته وأفكاره ثورة فى مجرى العقل البشری 5 وتحولا خطيراً فى اکتناه 

أسرار الكون » وتعمقاً أصيلا فى معرفة القائق ا حالدة . 

فلقد كان yf‏ حامد الغزالى » حجة الإسلام » وأحد زعاء التصوف e‏ 
لا فی الحضارة العربية وحدها بل فى تاريخ التصوف الانسانی كله ء دفقة من 
دفقات الروح المتوهجة » وتوقدا من توقدات الذهن المبدع ء وإشراقة من 
إشراقات النفس الصافية » التواقة إلى الکال الأسمى jl,‏ الطلق . 

لم يكن بالتصوف التزاع إلى التأمل الصرف فقط ء ولا بالفکر الميال إلى 
العزلة عن الأمور الى تشغل احتمع بل كان همه أن يسهم فى تحسين حال 
الانسان ء وأن يعلو به فى مراتب ا یاۃ الروحية والنفسية وابلسمية » كان 
محب الفضيلة نها ء ومحب المجتمع أن یکون فاضلا » ومحب للإنسان أن 
يسير ف معارج السمو والكال . 

فعاش حياته فى مجاهدة نفسه ‏ ومخالية آهوائه » وتحریر روحه وعقله 
مما یقیدہما من أوهام وشوائب . وآمن بالقيقة > وثذر نفسه ھا خادماً . 


۷ 


فقال : « وقد كان التعطش إلى درك حقائق الأمور رأنى ودیدنی ء من أول' 
أمرى » وريعان عمرى . غريزة وفطرة من الله » وضعتا فى جبلى » 
لا باختيارى وحیلی » . 

وكافح الضلال والجهل » وأراد للعقل أن يسر الطبيعة ء وأن يكتنه 

أسرارها ء لينطلق فى مجالات الإبداع والفهم . وأدرك أن المعرفة الصحيحة 
لا تتيسر العقل إلاإذا توصل إلى اليقين ء إلى العلم الحقيقى . فقال : 

« نما مطلون العلم محقائق الأمور . فلا بد من طلب حقيقة 

dl‏ . ما هی ؟ فظهر لى أن العلم اليقيى هو الذی ینکشف فيه 

المعلوم DUSI‏ لا يبقى des‏ ريب ء ولا یقارنہ إمكان الغلط 

والومم ء ولا ينسع القلب لتقدير ذلك . بل الأمان من PR LEI‏ 

أن یکون مقارناً لليقين » مقارنة لو تحدى بإظهار بطلانه مثلا 

من یقلب ا حجر Las‏ والعصا ثعبانآءم يورث ذلك شکاً وإنكاراً ‏ . 


وھکذا فتح أبو حامد الغزالى » فى عصور الظلام الى كانت ترزح 
YA‏ أكثر شعوب العالم » فتح الافاق الرحبة Sil‏ الحدیث » وشق الطريق 
أمام العقل العلمى € وسبق بقرون خسة على الأقل » ديكارت وسائر الفکرین 
الین وضعوا قواعد الببحث العلمى ء وما نم عنہا من تطور هائل فى حياة 
البشر وتفكيرهم € وأسلوب فهمهم للطبيعة وتسخيرها لشئونهم . 

وهکنا كان الغزالى Ll‏ من أمراء الفکر sel‏ فى تاريخ الحضارة 
العربية » وف تاریخ الحضارة الإنسانية كلها . 

ورم وفائه للعقل والعلم » فلقد ظل مصير الإنسان شاغله الأول . إنه 
بريد السعادة لأبناء قومه . ولكن السعادة المثلى لا تنال إلا بالانصراف عن 
Gal Her‏ وزینها » ولا بالاستغراق بالعمل الصالح وبالتطلع إلى 
SMU‏ الأعلى والارتقاء بالنفس إلى ما پسمو ا . وهکذا صرف الغز الى Lo‏ 
حياته لبلوغ الحقيقة الى » الحقيقة الإلمية ء عازف عن Wall‏ وزخرفها . 


۸ 


أا السیدات والسادة : 

إن لنا وللأجيال العاصرة ‏ فى حياة الغزال وآ ثاره دروسا مليثة بالعرة 
والوعظة . فعسى أن يظفر الهرجان الذى تعقدونه فى ذکری هذا التصوف 
العظم » بتوجیه الزید من اہیام الباحشن والفکرین إلى ما تحفل به آثاره من 
عمبيق الحكة » وثاقب الاظرة ء وأصيل القکرة . 

ون جمهوريتنا لتفخر بإقامة هذا الهرجان الذى تحی فيه ذكرى وجه 
من وجوه الحضارة العربية المتألقة عرفاناً منها عا أسداه المفكرون العرب 
فى غابر العصور ء من abl‏ على نہضة الأمة العربية » وعلى تطور الفكر 
البشری ء وعلى السير بالإنسان فى طريق اندر والفلاح . 

وان جمهوریتنا لتفخر judy‏ عا توليه من عنایة اشثون الفکر > وإعلاء 
قدر المفكرين والعلاء . وهی بهذا نہتدی بتوجیهات رئيسها المفدى ء الذى 
لا يدع مناسبة إلا ويشجع فہا رجال Sal‏ » وأبطال IRL‏ ء وهداة 
الحتمع » ذلك Ob‏ هذه الجمهورية عازمة على أن تعيد stef‏ أمتنا السالفة ءون 
تواصل pull‏ فى رحاب التقدم والبناء ء وآن تسہم Tule‏ فى إقامة الحضارة 
الإنسانية الحديئة . 

» باسم ا حلس الأعلى لرعاية الفنون والآداب والعلوم الاجماعية‎ ails 
آرحب مجميع السادة الأكارم الذين تفضلوا فلبوا دعوتنا إلى الاشتر اك فى هذا‎ 
المهرجان » وأرجو لم طيب الإقامة فى دمشق . وأتقدم بالشكر إلى جميع من‎ 
أسبموا فى تحقيق عقد هذا المهرجان . وأنا واثق من أن هذه الندوة الفكرية‎ 
الفلسفية الى تنعقد حول شخصية الغزالى ستتمخض عہا أطيب الدراسات‎ 
والبحوث الى ستكون ثروة ثقافية جديدة تضاف إلى تراثنا الفکری‎ 
. الشامخ . والسلام عليكم‎ 


Dern‏ ری یال 
zu‏ ملو الغاس ةلجاع ليلس 


يسعد AL‏ الفلسفة والاجماع فى الاقلیمین أن تشارکوها فى هذا الهرجان 
الفکری الذى تحی فيه ذكرى cll‏ من آئُة الفكر الانسانی وتتناول فيه 
بالدراسة والتحليل جوانب متعددة من تفكيره الواسع الأصيل . وهى فى ذلك 
تقدم إليكم أجمل التحیة وتخصکم بأكرم الترحيب وتعرب لكم عن أفضل 
الشكر . 


وليس مثل هذا الهرجان الفکری إلا جزءآ ضئیلا من نشاط هذه اللجنة 
وأعمالها فهى منذ تكويها فى ظلال احلس الأعلى لرعاية الفنون والاداب 
والعلوم Lele‏ لم تألجهداً فى متابعةالنشاط الفلسفى والاجيّاعى فى ال جمهورية 
العربية المتحدة ول تدخر وسعاً فى القيام مجانب من العمل التخطيطى الضحم 
الذی ینجز ا حلس ف جلف الیادین الفنیة والأدبية و الاجماعية . ولقد وضعت 
اللجنة خطة للسنوات ان حمس فی JE‏ اختصاصها وقدمت توصيات ختلفة ؛ 
قسم مہا رهن الإنجاز وقيد التحقیق وذاك لرعاية الدراسات الفلسفية والبحوث 
الاجماعية ولتنشيطها وکفالہا . وأغلبية توصیانها بطبیعة الخال تنظر إلى 
الحاضر وتستشرف إلى المستقبل وتستفید من تجربتنا القومية الفكرية الخاضرة 
ومن تجارب AW‏ الأخرى الفكرية Wel bam‏ . ولکنها زيادة على ذلك عمدت 
إلى ترائنا الفكرى الرحب الرائع التليد فخصته بعنایتھا الزائدة وآ ثرته باهیامها. 
البالغ وسلكت ف العناية والاهمام سيلا متعددة من تأليف ووضع محوث 
وتعريف وتحقيق وأمثاله . وإن مهرجان الغزالى هذا وجه من ube‏ بالعراث 
الفكرى العا می AU‏ وسبیل من سبل تعريفه والتنويه به والاستفادة من مزاياه 
وخصائصه وأصالته ووسيلة لتوكيد ما فيه من قم رفيعة € واللجنة إذا فعلت 


ذلك فتنفیذاً لبعض غايات ا حلس الأعلى إذ جرت عادته على تکرم الأمجاد 


M 


الفکر à‏ وتخليد القم العالية وتمجيد النبوغ الانسانی Ct‏ صوره وأشكاله ٠‏ 
وکل ذلك تأیید لوجوه النبضة الواسعة الى نشہدھا فى جمیع الافاق وتمكين 
لروح الثورة الجديدة اللحلاقة الى نعيشها فى جمیع الميادين . 

إن الغزالى نجم Se‏ من ther‏ نجوم الفكر الى تزخرپا سماء الحضارة 
العربية الإسلامية . ولقد انہزنا فوات نحو من تسعائة سلة على ميلاده eel‏ 
ذكراه الفكرية احلدة . فلقد ولد هذا الإمام فى مدينة طوس OLLE‏ سنة 
۰ هجرية وهی تقابل سنة ۱۰۵۹ ميلادية وتوف سنة ۰۰۵ هجرية . وهی 
تقابل سنة ۱۱۱۱ ميلادية . 

ویستین من هذا التوقيت أن مرور تام تسعائة سنة على ولادته KE]‏ 
صادف ce de‏ حبن تقررت إقامة هذا الهرجان . ومن العلوم أن فکر 
الغزالى بطبیعته کان فى توقده وسموه و نشاطه یعتمد على خاصية تبین لحدود 
المتغايرة المتقابلة فى كل قضبية يتناولها » وهذا ما آورثه أناة وريثاً وتبصراً 
فى إنجاز ما كان يعزم عليه . وهو Lyle as‏ مثلا فى كتابه «المنقذ من‌الضلال» 
ما aby‏ النیة على الزهد فى ا ماہ والمكانة والدنيا الى وصل لہا ببغداد عند 
قيامه بأعباء التدريس تى الدرسة النظامية كيف لبث قريب من ستة أشهر 
cH di‏ هذه النية حى أنجزها ST,‏ بلاد الشام biae ellis’,‏ فى الكتاب 
نفسه كيف تمهل لیخرج من عزلته الى اختارها ويذهب بعد لأى إلى 
نيسابور للتعلم ى مدرسما النظامية Caf‏ . وکانت‌طبيعة هذا الفکر التبصر الذى 
مختار أفضل الظروف قد تجاوزت حياة الغزالى فلابست ذكراه عند ما تقرر 
إحيارئها فتأخر مهرجان هذه الذكرى لیصطفی أبدع الظروف الزمنية 
والسياسية فاختار ربيع هذه السنة ا تالق ا حمیل ا مستبشر وغب أفراح العيد 
الثالث لوحدتنا الغالية . 

ولكن الغزا ی کا امتاز بتوقد الذكاء وسمو الفكر امتاز بالمرولة العجيبة 
وكأن هذه المرونة قد لاحقت. ذكراه La‏ إذ يصح أن #تفل فى هذا العام 
بالذكرى اللحمسين بعد BEUN‏ لوفاته . 


۱۲ 


ولقد اختار الحلس الأعلى مدينة دمشق لاحیاء تلاك الذ کری لأن أبا حامد 
الغزالى لما ترك التدريس ورفض الجاه والمكانة والدنیا وسلك سبیل التصوف 
قدم دمشق واعتكف ف النارة الغربية عن جامعها الأموى وهی الى يدعوها 
بعض OSM‏ بالصومعة الغربية . وق الجامع نفسه حى الآن زاوية تدعی 
الزاوية الغزالية نسبة إليه أيضاً . فدمشق كانت مركز التحول العميق لیاتہ 
النفسية . وقد aT‏ الإمام فہا طائفة من كتبه ورسائله . ويروى أنه لف 
كتابه العظم إحياء علوم الدين أو آتمہ فى دمشق 
يلوح لنا فى الإمام الغزالى المفكر الإنسانى VT‏ ؛ فهو قد alle‏ أمهات 
القضايا الفلسفية الى شغلت کبار المفكرين والفلاسفة من قبله ومن بعده 
ووقف مها موقفاً أصيلا واتجه انجاهاً مجدداً . لقد تأمل طبيعة المعرفة الانسانية 
وأدرك مدى قدرة الحواس والعقل ق الوصول إلى ا حقیقة وتبين كنه فكرق 
الزمان والمكان وربط بينهما فى النشوء والتکون . وكذلك نفذ إلى معنى العلية 
أو السببية ومن أصالة هذا المفكر أنه انهى فى استبانة فكرة السيبية الى هی 
عند التحليل من أغمض الفكر وأشدها اتصالا galt‏ إلى معی هو الذی أصبح 
متداولا فى فلسفة العلم الحدیثة فى العصر ا حاضر . وكذاك تناول قضايا فلسفیة 
متعددة سوف gle‏ السادة العلاء المشركون فى هذا الهرجان چوانب du‏ 
الغزالى ما ومشاركته الأصيلة فى تقدم حلوها أو إبراز عناصرها المشتيكة . 
ول جانب القضایا الفلسفیة الکری محث „Ts‏ الاعتبارات المنطقية 
والنفسية والتربوية والحلقیة والاجماعية وكتبه المتعددة الكثيرة ينبوع ثر لباحث 
عن وجهات النظر هذه فى تاريخ الفكر الإنسانی . 
فلا غرو إذن أن بمجد أبو حامد العلم والعقل . فهو الذى كتب فى إحيائه : 
« العم فضيلة فى ald‏ وعلی الاطلاق من pe‏ إضافة » . 
وکب lal‏ : 
« العقل منبع العام ومطلعه وأساسه والعلم مجری de‏ مجری العرة 
من الشجرة والنور من الشمس والروٴیة من الععن » . 
۱۳ 


ولکنه ربط ds‏ بالعمل ورفع مكانة العلاء العاملين المعلمين 
فقد قال فی إحيائه Lal‏ : 

ومن عتلم" وعل des‏ فهو الى یدعی عظيماً فى ملکوت 
السموات فانه کالشمس تضیء لغيرها وهی مضيئة فى ذانها ؛ . 


م يلوح نا فى الإمام الغزالى المفكر الاسلای العظم ..فهو من هولاء 
الأعلام الذين فهموا روح الدين واتجاهه القویم وأحاطوا بأصوله وبقضایاه 
الفقهية وأغنوها باعتباراہم الفكرية الفاسفية النافذة . کا أن له صفة أخرى 
فهو إلى جانب اتجاهه الدينى الشرعی تأثر بالتصوف وسلك سبيله فلم يقتصر 
مثل هذا المفكر المتشوف المستشرف على الإحاطة بأنواع Ball‏ الفلسفية 


طريق التجريد وعانی تلك النجربة الذوقیة الفریدة . وكان تفقهه على المذهب 
الشافعى وتأثره عا کتب متقلموه من آمثال ا حاسی وی طالب الکی من 
جهة وطبيعة إحساسه المرهف وضميره ا خلص من .جهة ثانية وحبه للمجهول 
وسعيه لمعرفته من جهة ANU‏ كل ذلك ado‏ إلى إيثار التجربة اللدنية الحاصة . 
لقد شعر بضرورة التأمل الفكرى ا حالص ولو بعض الأمد بغية الحروج منه 
للإصلاح والتأثر العمیق کالتحفز مجمع قواه لكى ينطلق من‌جدید إلى الآمام . 

وكذلك يلوح لنا فى الإمام الغزالى المفكر النى أغى الثقافة العربية 
بآثاره وتفكيره وبيانه .' فلقد كتب مولفاته بالعربية وزاد بیانہا BV‏ 
والفكرى بأسلوب بليغ حى نابض بالحياة ۸ يستصعب عليه dut GAT‏ 
الفلسفية والنفسية ولم يشمس على قلمه Gol‏ حركات Sal.‏ وآنحض خلجات 
النفس الإنسانية . 

لقد نسب إلى الغزالى مثات الكتبوالرسائل . ولكن المعروف مہا يزيد 
على الماثتين . ولقد عهد احلس الأعلى إلى أحد أعضاء Sb‏ الفلسغة والاجعاع 
فى الإقلم منوی أن حصر مؤلفات الغزالى فى كتاب ويبين المطبوع مها 


1 


b yhti y‏ والصحیح والنحول والعروف وا حھول وقد تم عداد الکتاب 
وطبعه مهيثة لهذا الهرجان الضخم 

كذلك تعاون احلس الأعلى فى الإقلم الشمالى وإدارة دار الكتب الظاهرية 
بدمشق فى إعداد معرض UF‏ فيه كتب الغزالى المطبوعة والمخطوطة المتوافرة 
فى تلك الدار الكريمة وذلك ف زاوية من هذا المدرج الذى نحن فيه وقد 
رحبت GL‏ إدارة جامعة دمشق . 

ولا خقی ما فى مثل gull‏ الذى محصر مولفات MA‏ » وما Sd‏ 
هذا المعرض من وسيلة جيدة للتعريف بآثار الغزالى وتیسر الرجوع إلها 
ولا سها بن الختصن والأساتذة وطلاب الجامعة . 

ثم إن الغزالى بعد كل ذلك كان يرجو أن یکون المصلح النی‌پروي أنه 
Th‏ على رأس کل مائة سنة وقد حصلت فى زمته حركات سياسية وفكرية 
مذهبية شعر مخطرها وخصص فكره الثاقب وقلمه المبين لکافجنهاء ويمكن 
أنيعتر JUAN‏ نموذجا للمفكرين الذين أثروا فى مجتمعهم بالفكر والبيان 
Lt‏ آشد من وقع السلاح وأقوى وأطول من فعل العتاد. . وقد شهد d‏ 
آخریات حیاته أكير BT‏ عرفا البلاد العربية وهی بداية ا حروب الصلیبیة 
حیث تعاون العرب مسلمین ومسیحین على رد آمواجها العاتية فى الأحقاب 
١ 1 . jui‏ ۲ 

وكذلك كان الغزالى موفجاً احلاص نی حياته الشخصية وتجربتہ 
الروحية فلا نكاد نجد فرقاً بہن ما كتب وبين التجارب النفسیة والفكرية الى 
عاناها . وقد قص GILT‏ من ذلك فى کتابه ا لمیل «المنقذ من الضلال» فهو 
کتاب من أعلى تراث الرجات الفكرية الذاتية فى ميدان الأدب العا می عتاز 
فضلا عن روعة بيانه وطلاوته بأهمية الوضوعات ای تعرض اعالتہا فيه ۔ 
هذا ون آخر لفظ فاه الامام الغزالی 4 کا يروى ابن کشر لما سأله ببض 
أصحابة وهو فى السياق أن يوصيه قوله : «عليك بالإخلاص ce‏ ولم dj‏ 
یکررها حی مات . 


و 


سيداتى وساد : 

نحن الآن فى تباشر الربيع وق غضارة رونقه ابر العطاء الحصيب 
ولكن خصب الربيع وجاله الجديد وثراءہ وعطاءه LE‏ بستند كل ذلك إلى 
طبيعة الأرض ول تار خھا وإلى المراحل السابقة الى عرفا وإلى الأمطار 
الغزيرة الى روما . وکلا أثر باطن الأرض جادت بأزاهيرها الغضيرة 
وتمراتها الوفرة . وكذلك طبيعة تفتح ثقافتنا فى العصر الحاضر فن الوفاء لها 
ولأنفسنا وللإنسانية أن نبحث عما استسر فہا من قم رفيعة وما تضمنته من 
أفكار عالية وما اشتملت عليه من تجارب أصيلة ماضية » لنوّلف بعناصرها 
امختلفة dl‏ حاضرنا ومستقبلنا ولنضيف إلبا مكتسبات الحضارة الإنسانية 
toy‏ الخال لمشاركة الأجيال الناشثة فى موکب الحضارة المقبل . 

وإنا لنشعر فى هذه المرحلة الى نجتازها من تاريخ نشوثنا القوى عثل هذا 
الربیع الحصيب الحلو حيث النشاط غزير ف کل ميدان وحیث العو ظاهر 
فى كل jé‏ وعلینا أن نحوط خیرات هذا النشاط وهذا gel‏ بكل قوانا 
متجمعة ومتكافلة ۔ ١‏ 

ولیس إحياء ذکری الغزالى إلا Ty Gee‏ من ذلك النشاط الفکری 
cull‏ يتجاوز الغزالی وظروفه التارمحیة ليو كد أسمى عناصر تفکبره وأصلها » 
والدلیل الواضح على هذا التجاوز ا حاصل هو أن ا حلس الأعلى نفسه محتغل 
غب اتہاء هذا الهرجان عفکر آخر ليس ضعف أصالة من الغزالى ولا أقل 
جرأة ولا إقداماً » وهو نفسه قد انتقد الغزالى فى بعض الاعتبارات وإن 
الفكر ليحيا بالتاقشة ويتجدد بالحریة ويتوطد بالنور . 

ومهرجان A‏ حين تشتركون فيه ما السادة الوفود سیولف دفعة من 


نبران الزينة البديعة الى ينظمها ا حلسفی أفق نہضضتنا مناسبات الأعياد 
Si‏ ية . ولن تکون هذه الدفعة من تلك الدران مشارکتکم إلا أبدع tat‏ 
وأبعد مدي و آرشق اندفاعاً . 


۱۹ 


م موہ 
SEE‏ 
t‏ سے ھے با 


CASI LAI 


عن BLY‏ العامة لجامعة الدول العربية 


باسم الادارة الثقافیة فى الامانة العامة لمامعة الدول العربية ol‏ أطيب 
تحية وأشكر للمجلس الأعلى لرعاية الفنون والآداب والعلوم الاجماعية دعوته 
الكرعة للاحتفال رور تسعائة سنة على مولد الإمام أنى حامد محمد الطوسی o‏ 
| إن سنة الاحتفال بذدکری رجال الفكر والأدب سنة حميدة متعدادة 
الفوائد » لا سما فى Il Moda‏ الى اشتدفہاوعینا eus gill‏ وتطاعت Lie git‏ 
إلى حياة کر عة مجتمعة الشمل » موحدة الأهداف » نبيلة القاصد . 
فهى ء من ناحية » تقوى وعینا batel‏ الى شيدها على مر العصور 
أناس وقفوا prte‏ على العام والأدب » oda‏ الأجاد الى نتخلها متكأ 
الموض » وحافزاً على دفع ا مم إلى سلوك سبل الاستنارة وا لق والإبداع . 
وهی ء من ناحية ثانية » دليل على bad‏ بأنفسنا دون كر . فهى الوسيلة 
إلى الإمان بأن العقلية العربية معطاء ولود ؛ جادت فی الماضى حن تیسرت 
ها السبل من وحدة الوطن à‏ و اتحاد الكلمة ء وانفساح Je‏ الفتح والإثمار . 
وهی » من ناحية ثالثة > تربط حاضرنا عاضینا ء فنومن بأن الد النی 
ننشدہ الیوم له أصول عریقة فى آغواز التاريخ . | 
وهی » من ناحية رابعة » تشہد بأننا ما زلنا حريصين على اعتبار القم 
الروحية LAEI y‏ والفكرية جزء لاينفصل عن تراثنا » کرم أدباءنا وشعراءنا 
وفلاسفتنا ساو مم الأبعدون عن النافع المادية — ol Tle]‏ ا حضارة الإنسانية 
لها الأدب Sally‏ والفن وا حلق . 
وهی » من ناحية خامسة »,شاهد. صدق على أن الحضارة الى أبدعها 
ابسلمون والعرب ما تزال أضواوها تلمع فى صدرنا » حى إذا کشف اللہ 


۱۹ 


الغمة فتوحدت الآمة ء وأصبحنا بتعمثہ تعالى اخواناً متعاونن متآزرين 
فى السراء والضراء » لصغيرنا من ا حرمة ما لکیبرنا » ولضعیغنا من الكرامة 
ما لقوينا ء ولفقرنا من الق ما لغنينا » تفجرت الأضواء الى فى الصدور 
SUT ot‏ عالنا حرية وعللا ورخاء وقوة . 


آہا السادة : 

لست آتلو he‏ فنالك ميدان الباحثين فی الفلسفة الإسلامية . ولکن 
اسمحوا لى أن all‏ إلى مواطن القوة فى شخصية الفزال ۰ : 

إن أبرز ناحية هی حبه القيقة » وتعلقه بالوصول إل » وسعيه إلى 
الكشف Vo‏ . ومع أن ا حقیقة الى طلما حقیقة روحية قد ينفق ره دون 
بلوغها ء ومع أن والديه سلاه ما اعتراه حقيقة » ومع أن سعيه Veil‏ ملىء 
با خاطر ء ققد أبت نفسه الکببرة إلا أن تخوض الأغوار » وتقتح الأهوال › 
فى سبيلها . وقد تجرد فى att‏ فدرس مذاهب التکلمن والفلاسغة والتعليمية 
(الباطنية ) ء والصوفية حى استوفاها . وحن بلغ حقيقته المنشودة أذاعها 
على الناس de‏ ووضوح ء وتحمل ما ينجم عن إذاعتها من بأس وضر ۰ | 

إن التجربة الى اختبرها الغزالى تجربة إنسانية عيقة لا يستطيعها إلا 
القلائل . ونتیجنها تراث إنسانى مجد فيه كل إنسان مشعلا يضىء له سپیل" 
البحث والكشف والتجرد والإبداع . ومن نافلة القول أن الغزالى لم یسام 
فى محثہ من عثرات . ولکنها عارات الرائد الأول فى fale‏ الفكر الإنسانى 
للترامیة الأطراف . فالغزالى ليس حجة الإسلام فحسب بل حجة الإنسان 
الشجاع الكشاف . 

والناحیة الثائیة من عظمته أنه وهب نفسه كاملة للعلم » وحرمها من 
متاع الدنيا » فانقطع إلى التدريس ف « النظامیة » ثم انقطع إلى التألیف حى 
يلغت کنبه نحو مائتی کتاب فى جميع العلوم الاسلامية . ولا عرة بالك . فان 

قراءه شهدوا له بطول الباع وقوة' الإبداع حى آطلقوا عليه « حجة الاسلام » 


Ve 


وشهد له بذلك الباحثون غير المسلمين فقال د . ب . ماکدونالد عنه إنه أعرق 
الفکرین المسلمين أصالة وأعظم التكلمين المسلمين Tb]‏ 

والناحية الثالثة أنه أولى انانب الأخلاق فى الانسان عنايته. فکتب كتابه 
وأا الولد » مرشداً إلى سبل الحق والخير « داعي إلى العمل بالعلم. وكانت 
سيرته وفق منہج الصالحین الأبرار » وقدوة للمئمتين جمیعاً » مسلمين 
ومسیحین . 

والناحية الرابعة أسلوبه الأدى المشرق الذی يضعه فى مرتبة کبارالکتاب 
العرب . وقد طوع اللغة العربية ‏ مع كونه أعجمى الأصل — للتعببر عن 
تجربته الإنسانية العميقة » وعن العلوم الفلسفية بدقة ويسر . وقد أخذ على 
الفقهاء جفاف الأسلوب . أما أسلوبه هو فغيه صفاء elp g‏ . وهذا دليل على 
أن المول عليه ليس الموضوع » أيا كان ء بل تفس الکاتب . فإذا اتضحت 
الادة فى نفسه » ورزق صفاء الفكر وإشراق الذهن ء جاء أسلوبه Ge‏ 
مشرقاً . وهكذا نضيف إلى الإمام الغزالى مأثرة ذات شأن فى الآدب العربى » 
علاوة على مآثرہ السالفة . 


خآ إن اجماع كرام العرب ف دمشق الفیحاء لإحياء ذكرى أنى حامد 
الطوسى الفارسى الأصل » لذو دلالة أبلغ من أن نحتاج إلى بيان . ولم يكن 
أبو حامد Tet‏ عند السلمن وحدم » فقد أجله المسيحيون الغربيون وأفادوا 
, ۱ یم القدیس توما الأكويى ilo‏ وثیقة 
> قال أحد باحشیم:« .. لا ريب عندنا فى أن الذین یهمون علاء المسلمين 
بفقرهم إلى الابتکار » واتحعطاط مستواهم العقلى » لم یقرعوا ابن رشد وم 
يتصفحوا الغزالى بل نقلوا هذا الاتبام عن سواه » . وان فى وجود مذاهب 
إسلامية الأصل فى كتاب و اللحلاصة الفلسفية  Summa‏ ع للقديس توما 
الأكوينى — وهو حصن المسيحية الغربية — لدحضا کافباً لانهام العرب 
بالجدب ورمهم بالفقر إلى الابتكار » . 


من آرائه ووجدوا بينه وبين أحد 


Yy 


: السادة‎ Al 


هذه كلمة موجزة أتقدم پا فى هله المناسبة الکبرة » تاركا الميدان 
لفرسانه الأعلام t‏ مكررآ التحیة والشکر t‏ والسلام Se‏ ورحمة اللہ 


a وبركاته‎ 


۳۲ 


N 


عن جمهورية أفغانستان 


سيدى الرئيس : 

بعد D Got‏ ولخوانی وزملائی فى هذا الحفل المبارك الذى أقامه 
املس الأعلى لرعاية المنون والاداب والعسلوم الاجهاعية . لى أن أشكر 
الجمهورية العربية التحدة أنها مع اهتامها البالغ فى (صلاحانها المتزايدة فى 
شى الميادين السياسية و الاقتصادية والثقافية والعمرانية » لا يفوتها النشاط فى 
تحکم Le‏ الثقافة المشركة lue‏ وبين الديار الإسلامية الى كانت من فضل 
الله ونعمته مستقرة منذ أكثر من ثلاثة عشر Gi‏ 

وأنا بن زملائی » أرى لزاماً على أن آشکر لها مرة أخرى . OY‏ حيجة 
الاسلام الامام الغزالى مع أنه كان fle‏ أخلاقیاً وصوفیاً Lale‏ وفیلسوفا 
مسلماً ق ثقافة كان قوامها Lye‏ » لکن عنصره كان GL‏ . وأنا Lat‏ 
کفرد من الأمة الأفغانية أعاز بأننى من دين اسلای وعنصر خراسانی وثقافة 
uns‏ 

وحییا آشکر للجمهورية العربية التحدة » آری من ا حق أن أشكرلاسيد 
الرئیس جال عبد الناصر ء لأنه هو البداً وا حرك ا حقیقی هذه الپضات 
المباركة . ولتقوية هذه الأواصر الأخوية . 


والسلام عليكم ۰ 


Lig 


ul ent 


عن Lu‏ الأردنية ا ماشمیة“ 


سيدى الرئيس » أمها ا حفل الکرم : 

پشرفی ویسدنی أن أكون واحدا من احتفلین » بإحياء ذکری صاحب 
الإحياء € الإمام الغزالى العظم » صاحب البيان الواضح € والعقل الناضج > 
Sally‏ العميق . الباحث نى کل عقيدة » والمدقق JR‏ مذهب Dus‏ 
عن الدين » وذوداً عن حياض العقيدة . 

ti‏ السيدات والسادة : إن عدداً قلیلا من المعلمين امخلصين جاءوا لهذا 
العا م » فى آزمان ختلفة ‏ فى تاريخ البشرية السحیق > فأناروا السبل لبی 
الانسان » ومهدوا لم الطريق € وعلموا الناس ا یر ء وهدوهم إلى الصراط 
المستقم . 

ومن هذا العدد القليل الإمام الغزالى العظم ء الذى وهب نفسه لله > 
ولدينه » ولأمته ونر بى الإنسان . 

الغزای » أمها السيدات والسادة ء شخصية غنية الروح » واسع الاطلاع » 
كثير الإنتاج » متشعب النواحی » فهو جدير بإحياء هذه الذکری » وهو 
جدير بأن تقام له الهر جانات » وأن يتكلم ce‏ العلاء els,‏ والباحثون 
والكتاب » وهو جدير JR‏ اهمام . 

وی سم الأردن ملكا lant‏ وحكومة أ حى ا حمھوریة العربية المتحدة» 
alte‏ فى هذا احلس الکرم » احلس الأعلى لرعاية الفنون والآداب والعلوم 
الاجهاعية ء الداعی لهذا الهرجان العظم . Lux‏ أخلص الفنیات وأجزل 
الشکر ء سائلا ا موی الکرم أن يلهمنا الصواب ؛ ويجمع شلنا » ویوحد 
کلمتنا » ویوفقنا لحمل ار جميعاً . 


Yo 


وی مبذه الناسية الحالدة » أسأله تعالى ‏ وقد جمعنا فى هذا الکان 
القدس - أن نجتمع فى أقرب وقت فی مديئة ابلزاثر ء مھنشن إخوائنا 
استقلاشم » وحريتهم واستقرارهم فى وطهم الغالى الفدی . 

وأن نجتمع قريب جداً فى القدس الشریف محتفللن باستر داد ما اغتصب من 
فلسطين العزيزة » ونعيد ذكرى حطین » وصلاح الدين » وما ذلك على 
الله يعزيز و 

لاهم إفى بذكرى العلم مرتقب 2 نصراً عظیماً غذاالدین والعرب 

نصراً يعيد إلى الإسلام عزته . ومجعل العرب فوق‌السيعة الشہب 


و السلام ove‏ لت 


"5 


BAES الكو‎ 


عن جمهورية با کستان 


11 is a privilege and a pleasure ما‎ me personally to 
be present at the opening session of the Celebration of the 
ninth Centenary of the birth of Imam Al-Ghazzali and to 
extent to you all greetings and best wishes of the people 
and the Government of Pakistan. Ghazzali is a house-hold 
word in Pakistan. His works are read in many schools 
and colleges. His famous work on ethics KIMAYA- 
I-SAADAT is included in the education syllabus of the 
country. 


My own acquaintance of Imam Ghazzali through a 
deep study of his works goes back to nearly 25 years when 
at Oxford University I was writing my thesis on the his- 
tory of SALJOKS and attempied an assessment of his 
contribution to Muslim Society of those tumultuous days. 
Of his many achievements the greatest to my mind was 
his successful integration of sufiism in the doctrinal strac- 
ture of Islam. But that was a long time ago. Now on 
account of my multifarious activities I have to be content 
with listening to the scholarly dis-courses of those more 
qualified to speak on the subject at this celebration. 


Finally on behalf of my Government and myself, | 
extend heartiest congratulations to the Higher Council for 
Arts, Literature and Social Sciences, Damascus, for hold- 
ing the celebrations and wish its deliberrations every 


success. 
Dr. VIQAR AHMED HAMDANI 


MAD. Phil. (Oxon) 


¥ 


Salis jew 
عن الجمهورية الجزائرية‎ 


سيداق » سادق : 

ما أجل أن تقام الهرجانات لتخليد العظاء وآ ثارهم » وما أروع أن تدعو 
الجمهورية العربیة المتحدة إلى إقامة مهرجان لذکری أنى حامد الغزالى » 
ما آروع أن تكون هذه الجمهورية سباقة إلى العال تحمی WET‏ وتمجد 
belle‏ » وتحی ترائنا ils‏ آعزز ہا il‏ بناءة خلیقة Ja‏ شوق 
رحمه الله : 

أمة للخلد ما تبن إذا ما بى الناس جميعا لمفاء 

تعصم الأفكار من عادی Ji‏ الا ثار من عادی الفناء 


سيداق سادق : 

إن من العدل أن نمجد Tale‏ من أعلام الإسلام سلخ أكثر من نصف ay‏ 
فى Coll‏ عن الق والقيقة . 

الق الأبلج والحقیقة الندرة بهدیان السراة فى QU‏ الشك الحلولكة e‏ 
م قضی » وما قضی أربه من البحوث ف استکناه آغوار التفس والوصول إلى 
نتيجة تنفذ الإنسان من الضلال » وتمنحه نعمة صفاء السريرة وتو“دى به إلى 
أعدل مآ ل ف الدنيا والآتحرة . 

ومع ذلك Of‏ إمامنا الغزالى» رحمه اللہ فی حياته يبدو وكأنه ظل du‏ 
فراغاً نفسياً روحياً تبن له أنه لا علوه إلا نور الله جل جلاله ء فعمد إلى 
تہذیب النفس عن طريق إحياء علوم الدين والفرار إلى نوع من ال یاۃ يعتقد 


ya 


أنه السعادة » وأخيراً يتهى إلى أن يطلق الدنيا ثم عضی لیقول : 
تركت هوی سعدى وليل معزل وعدت إلى مصحوب أول منزل 
ونادت فى الأشواق مهلا فهنه منازل من Sop‏ رویدك فانزل 
غسزلت لم غزلا دقيقاً فلم ul‏ لغزلى نساجاً فكسرت مغزلى 
ما أحوج الإنسان فى أزمات ضميره إلى هاد مهديه سواء السييل » ميث 
لا يطغى عقله على روحه ولا تجفو روحه ما یِأتی به عقله من اللحوارق 
OST,‏ . 
إن التغانى فى الإبجابية الطلقة يفتح سبيلا إلى الطغيان الادیی ابلشع © 
ويئدى بالتالى إلى استعار الإنسان للانسان و الاحتکام إلى شر عة الغاب وهفم 
العدالة الاجماعية كما هو واقع فی babi‏ هذه . 


ون الإسراف ف السلبية طف وجمود وخروج عن سان الكون Des‏ 
ما جر البلاء والاستعار على البلاد والعباد کا هو ily‏ فى کشر من أنحاء 
عالمنا Wu, es‏ 


: وسادق‎ c Gl 
للقوة الادية لم ينقد‎ kelas] إن دیکارت ف مذهبه الرای فى غاياته إلى‎ 
الإنسانية من الأزمات النفسية الى تتخبط فہا ف الأزمنة الحديئة » وإن الغزالى‎ 
فى روحانياتهم وسلییپم المسرفة أحيانا م ينقذونا فى هذا‎ [ER EIER وأبن‎ 
الشرق أمس واليوم من كوارث العدوان ونحكم البغاة ا رمن 3 مصائر ا‎ 

ورقابنا مند أحقاب وأزمان طويلة . 

إن طغيان المادة على الروح جعل من هذا الانسان سبعاً يستهدف الفرائس e‏ 
وإن استسلام الروح إلى المادة تسوقها إلى مهاوى التفسخ والاحلال جر de‏ 
الانسانية بلاء كبيراً سيب كل ما نعانى من الاستعار فى دنيانا القدعة والحدیثة 


ve: 


ولعل آقوم طريق لسعادتنا الدائمة ألا حيد عن هذه القاعدة الى حددها 
القرآن الكريم لسيدنا محمد صلى الله عليه وسلم فى هذه الآيات : 

» وابتغ فا تاك الله الدار الآخرة » ولا تنس نصيباث من الدنيا‎ ١ 
. » وأحسن كا أحسن الله إليلك ولا تبغ الفساد ى الأرض‎ 

وبعد ؛ فباسم حكومة الزاثر وجيش التحرير اللجزائرى الباسل الذى 
daté‏ من أجل سيادة العدل والتحرر والإخاء فى هذه الرقعة الغالية من دنیا 
العروبة PLY,‏ » وباسم الشعب العرنى فی ال جزاثر المناضلة ء أحبى BA‏ 
امحتفلة فى شخص رئیسها وأعضائها » وأحی رئيس وحكومة وشعب 
ا مھوریة العربية المتحدة الذين ما فتثوا يعملون لعزنا وسوٴددنا فى حاضرنا 
وماضينا » كما أحبى کل الأعضاء الشارکن فى هذه الذکری وکل الحضور . 


والسلام علیکم ورحمة الله وبركاته . 


۳ 


Keri sein 


عن الجمهورية السودائية 


سيدى الوزیر رئيس حلس الأعلى لرعاية الفنون و ال داب والعلوم الاجماعية 
le‏ ء آنساتی » سادلى : 

کم هو جميل ورائع Te‏ لہیٹوا لنا هذا اللقاء الفكرى العظم » فى بلد 
عرف أهله الحضارة الإنسانية وحملوا آلویپا Ble‏ إلى مشارق الأرض 
ومخاربا » إلى هضاب آسیا وسپوغا » ول قلب القارة الافريقية الى ist‏ 
d‏ ثورة عاتية جبارة تفلك ga JET Le‏ وابروت » oF Wy‏ علینا 
أعداء الدین والعروبة - وهم كثر وآقویاء - ولکنا أقوى مہم لآننا أصحاب 
نکرة وعقيدة لا تمت إلى الاستغلال والاحتكار والاستعباد بصلة - أقول 
لن تجنوا علينا وعلى الإسلام السمح بأنه لم ينتشر إلا حد السيف وإراقة 
لدماء » GB‏ آدعو e‏ لیشہدوا معنا هذه الأمسية المباركة » وكيف التقینا هنا 
فى موطن العز وا حریة والكرامة ء من الشرق » والغرب ء آبیضنا ء وأسمرنا 
وأسودنا ونحن أسرة واحدة لنناقش شئون الفكر البدع GILL‏ » ولیس 
لعری فضل على أعجمى إلا بالتقوى . لا فوارق لونية ولا اقتصادية » 
يربطنا الفكر الوحد والعاطفة المشتركة » لنحی علاقاً من عمالقة الفكر 
الاسلای بل والعا می . | 


سیدی الرئیس : 

جثت يوم آمس ال دمشق الفیحاء عن طريق روت منار العلم والمعرفة . 
us des‏ أميال مها ترجلت عند میسلون Lo je‏ فى قوة وف عان عند 
أبطالنا الشہداء الذين لقوا حتفهم جراء دیهم وعزتهم وكرامتهم وعروبهم c‏ 
وقفت آستلهم تار نا pH‏ بابلهاد والبطولات والتضحيات . 


۳۳ 


سیدی الرئیس : 
5 أحييكم LË‏ صادقة مومنة من قلب ا حرطوم عاصمة جمهورية السودان 
A‏ الأنى ء حيث تم اللتاء قريباً » لقاء الأكفاء والأخوين العظيمين جال 
وعبود » طبر العروبة والاسلام . 
سیدی الرئیس : 
شكراً لكم عل جمعنا فى هذا الصعيد الطاهر » وع لقائنا لقاء فکر یا 
جرداً عن الأهواء sly‏ عات لنتبادل شثون الفكر dally Bally‏ ولنحی 
ذکری عملاق إسلای نما فى الشرق دوحة وارفة الظلال ء ومعیناً ثرا دافقاً . 
إننا يا سيدى الرئيس زيتونة لا شرقية ولا غربیةءوفلسفتنا «س مدة من 
قول شاعرنا العظم : 
إن cals‏ ماء (EE qe‏ علب در من تمام واحد 


vi 


الکو رم طف NF‏ 


عن اجمهورية العر اقیة 


سیداتی وسادق : 

لقد كانت مسعاة جليلة نبيلة تلكم الى سعاها احلس الاعلی لرعاية 
الغنون والآداب فى ا حمھوریة العربية المتحدة ء لإحياء ذكرى أعان العرب 
والإسلام » الذين تركوا للأمة العربية ء والأثم الإسلامية ء تركات فخمة 
ضخمة » من العلوم والفنون والاداب » هی قوام الحضارة الإسلامية » 
وفخر البشرية » و جد الانسانية » وتراث العقل العاقل » والذهن ابر . 

إن إحياء الذ کری لمولد الامام » حجة الاسلام Jl‏ حامد الغزالى » الفقيه 
النابغة ء والتفلست لمتكم » والتصوف التأله » هو إحياء لسنة الشکران على 
الاحسان » وتجدید لنأسيس تقديس العرفة ء ومكانأة معنوية لاعلام 
الأنام ء فی ميادين العلوم والعرفان » ودعوة ضمنية إلى السمو بالعقل > 
فى معارج IML!‏ والکال » ونبذیب التفوس بالاقبال على صالح الاأ مال . 

إنما ذکری مرور تسعة قرون على مولد الامام الغزالى وقعت فى هذه 
السنة البلادية » وى هذه السنة نفسپا » يكون قد مر » على مولد الأديب 
الکبر ألى منصور الثعالى عشرة قرون» وعلى مولد العلامة الأديب الفیله‌وف 
الطبيب عبد اللطيف البغدادى موٴلف كتاب « الافادة والاعتبار عا فى مصر 
من الآثار » ثمائية قرون و ما علينا وقبلنا حقوق الذکری Ladd‏ ء إن الذكرى 
تنفع الومندن . 

وحن — وفد جامعة بغداد . من الجمهورية العراقية » نقدم شكرنا 
باسم الجامعة إلى ا حلس الأعلى لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجماعية > 
على الدعوة الى وجه مها إلى الجامعة > ليجعل لما نصيباً فى هذا الاحتفال 
النی هو من مظاهر عزازة العرب والاسلام ء والسلام عليكم . 


۳۵ 


۱ رت ور SIC.‏ 


عن جمهورية غیفیا 


Salut de la République de Guinée à l’inauguration du 
Festival dans la salle de l’Université de Damas. 


— Monsieur le Président, 

— Monsieur le Secrétaire Général de la solidarité afro- 
asiatique. 

— Monsieur le Premier Vice President. 

— Monsieur le President du Conseil Executii de la 
Province Syrienne, 

— Messieurs les Ministres, 

— Honorables delegues et invites. 


Chers frères et sœurs. 


Avant de commencer mon exposé, je dois vous dire 
mon grand regret de ne pouvoir m’exprimer en Arabe qui 
est la langue de ma religion, religion de notre civilisation. 


C’est là un des aspects néfastes de la domination co- 
loniale française qui établissait entre les frères cl sœurs 
de mêine idéologie que nous sommes un rideau de fer pour 
freiner, voire étouffer la réalisation de nos communes aspi- 
rations dans tous les domaines, surtout dans le domaine 
de la pensée, de la culture et de l’éducation morale ei po- 
litique. 

Mais, ce triste regret est aujourd’hui heureusement 
remplacé par l'immense joie que j'éprouve, en ce moment 
précis même devant le fait que cette domination, les sequel- 
les du colonialisme et de l’Impérialisme, ennemis sordides 
de.l’humanité progressiste sont à jamais anéantis dans nos 
deux pays frères et amis grâce à nos courageuses luttes 
de libération nationale. 


Cette profonde satisfaction me donné ‘la force et 14 
plaisir de m'adresser à vous, mes chers frères et sœurs, 


۳۷ 


pour vous apporter ici le salut chaleureux et fraternel du 
peuple frére de Guinée, de son Parti national, le Parti de- 
mocratique de Guinée et de son Gouvernement. 


La délégation guinéenne est trés honorée également de 
présenter ici, les remerciements les plus sincéres de la Ré- 
publique de Guinée, A saur et amie, la République Arabe 
Unie, pour son invitation aux cérémonies commémoratives 
d’Abou Hamed Al Ghazali, organisées du 27 au 31 Mars, 


à Damas, cette célèbre ville syrienne au passé historique 
glorieux. 


Pour la Guinée, cette invitation a une grande signifi- 
cation. Sa portée s’insere dans le cadre des rapports qui 
illustrent et renforcent les liens de solidarité unissant déjà 
nos deux pays sur Ics bases de la culture, de l'Islam, de la 
fraternité sincère et de la coopération loyale. 


A cette occasion, nous sommes heureux de vous dire, 
et à travers vous, à toutes les couches sociales et organisa- 
tions nationales de la République Arabe Unie en général, 
aux citoyennes et citoyens de la ville de Damas, en par- 
ticulier, que le peuple guinéen, son Parti National, le P.D.G. 
et son Gouvernement, s'associent entièrement à vous pour 
saluer bicn-bas, au cours de ce Festival, la vénérable mé- 
moire du célèbre savant philosophe que fut Al-Ghazzali. . 


Il nous est également agréable de transmettre au 
vaillant Président Gamal Abdel Nasser, champion de ta 
révolution arabe, et, à travers lui, aux Professeurs quali- 
fies de Philosophie présents dans cette salle, ainsi qu'aux 
millions d'hommes, de femmes et d'enfants de ce pays, le 
message personnel de salut cordial, de vives félicitations et 
de vœux de succès dans la lutte entreprise pour la libéra- 
tion de la patrie, de Monsieur le Président Sékou Touré, 
Chef du Gouvernement de la République de Guinée. 


Aux responsables du Conseil Supérieur des Arts, lit- 
térature, Sciences Sociales et Education morale, nous ren- 
dons un respectueux hommage pour avoir su donner à 
l'organisation de ce Festival un cachet remarquablement 
édifiant et scientifique. 


YA 


_ En ces journées historiques de mars 1961, où, dans 
l’enthousiasme populaire, Damas célèbre la mémoire de 
l'une des plus éminentes figures de l’humanité bienfaisante 
que fut Al-Ghazzali par ses œuvres immortelles dans le 
monde de la philosophie, de la culture islamique et de Tedu- 
cation, c’est un profond et juste sentiment d’admiration et 
de grandeur qu’on éprouve à l'égard du Gouvernement Ara- 
be pour sa haute concéption de l’hommage et de la grati- 
tude dûs aux grands héros qui ont consacré leurs forces, 
leur génie, leur vie à la Cause de l'humanité pour le triom- 
phe de la foi, de la paix et du bonheur. 


Devant le succès de ce Festival qui est une marque 
de pieuse reconnaissance envers le grand disparu, il est 
vraiment difficile de croire aujourd’hui à la mort réelle 
d’Al-Ghazzali. 


C’est autant dire que les grands hommes, les héros de 
la Société, s’ils peuvent disparaitre, ne sauraient mourir 
si mourir c’est quitter ce monde et en étre définitivement 
effacé et oublié. 


Al-Ghazzali s’est à jamais immortalisé pour avoir 
enrichi et illustré l'Histoire de l’humanité pensante, à 
l'instar des Aristote, Platon, Socrate, Sophocle, de la Grèce 
Antique, des œuvres immortelles dans le monde des arts, 
lettres, sciences, philosophie, métaphysique, Education Mo- 
rale etc... etc... 


Aussi longtemps que les Sociétés humaines existeront, 
Al-Ghazzali continuera de vivre vivant dans les mémoires, 
dans le monde de la culture philosophique, dans les Uni- 
versités, dans le progrès de l'Islam. 


Bien qu’éloignés d’ici, le peuple de Guinée, le Parti 
National de Guinée et son Gouvernement, trés sensibles a 
votre invitation, musulmans 4 95% et, a ce titre, épris de 
liberté, de justice, de démocratie, du progrés et du bonheur 
de Phumanité, toutes vertus qui constituaient le programme 
d’Al-Ghazzali, éprouvent pour ce grand bienfaiteur de l'hu- 
manité, une profonde vénéralion et une reconnaissance in- 
finie pour ses ceuvres révolutionnaires dans le cadre du 
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développement de la culture philosophique et du triomphe 
de l'Islam. | 


Une minute silence observée. 


Enfin, chers frères et sœurs, ne pensez-vous pas, ne 
sentons-nous pas tous, en ce moment solennel précis où 
nous magnifions dans cette grande salle, Al-Ghazzali, où, 
dans ce recucillement pieux, toutes nos pensées, toutes nos 
âmes sont convergées vers la mémoire d’Abou Hamed Al- 
Ghazzali, ne nous semble-t-il pas entendre dans nos émo- 
tions, 4 travers les fibres invisibles de nos sentiments, Al- 
Ghazzali nous dire, d’une voix grave et muette : 


«Chers frères et sœurs, merci ! dans mon refuge heu- 
reux, je vis heureux et je suis heureux d’avoir accompli 
et bien accompli mon devoir, tout mon devoir envers le 
tout puissant, envers vous, frères et sœurs, envers lhu- 
manité, envers ma Patrie, en donnant le meilleur de moi- 
mêde : ce qu’il ne in’appartenait pas d’emporter ». 


Un tel haut exemple de conscience du devoir bien 
accompli, de foi au destin de l'humanité, d'abnégation et 
d'esprit de sacrifices exaltants au services de l’humanité, 
constitue un riche programme d'éducation morale, de phi- 
losophie moderne et de civisme patriotique pour les géné- 
rations montantes des pays afro-asiatiques appelés à con- 
tribuer à l'édification et au rayonnement toujours plus effi- 
caces d’une Patrie plus grande, plus florissante, plus unie 
dans la démocratie et la paix. 


Nous sommes fiers de nous associer à vous sans ré- 
serve ct en véritables frères et amis dans la manifestation 
de ce Festival dont la portée philosophique et politique 
s'inscrit dans le cadre du rapprochement de nos deux pays. 


Nous saisissons cette heureuse occasion pour vous 
r&alfirmer l'attachement sincère du Peuple de la Républi- 
que de Guinée au Peuple frére de la République Arabe 
Unie. 


Soyez assurés de la profonde détermination de notre 
grand Parti, de son peuple, de son gouvernement dans le 


renforcement des bases de nos rapports au sein de la so- 
11021116 Afro-asiatique ei, en quelque licu que ce soit, notre 
mobilisation et notre collaboration doivent toujours étre 
entières et totales dans le combat implacable contre le 
colonialisme et l’imperialisme dont nous avons longtemps 
tous souffert. Nous sommes unis par plusieurs facteurs 
tant sur le plan social, politique, religieuxx que culturel et 
économique. 


Nos deux pays ont connu les périodes tragiques de la 
colonisation frangaise avec tout ce qu’elle comporte de 
brinades, de tortures, de dépersonnalisation, de misères, de 
` disqualification et d’injustice. Grâce à nos efforts persé- 
verants dans | ecourageux combai de libtration, ce régime 
d’indignite, de barbarie, de force brutale du colonialisme 
est aujourd’hui complétement anéanti dans nos pays. C’est 
ce qui facilite nos rapports. Ce qui nous permet de nous 
réunir aujourd’hui pour nous connaitre mieux, pour dis- 
cuter des problémes de nos communes aspérations politi- 
ques, sociales, culturelles et philosophiques comme le pré- 
sent Festival. 


Ensemble avec les autres Etats Afro-asiatiques vrai- 
ment indépendants, nous devons renforcer nos fronts de 
lutte pour continuer le combat contre le camp iinpérialiste 
jusqu’à la libération de tous les pays d’Asie et d'Afrique 
encore subjugués par la domination. 


Le problème philosophique est entièrement lié au pro- 
hlème politique par son contenu positif dont le but essen- 
tiel est la perfection et le bonheur de l’homme social. Les 
vertus de la philosophie moderne constituent l’armature 
essentielle du procesessus de toutes les formes de nos lut- 
tes cngagées contre les Imperialistes et les colonialistes 
qui sont les ennemis jurrés et irre&ductibles du bonheur de 
Phumanité. 


1 indépendance nationale réelle, l'Unité Alroasiatique, 
le triomphe de la justice, de la liberté, de la démocratie 
dans ‘la paix pour le bonheur de l'humanité, voilà, chers 
frères et sœurs, nos communes aspirations, celles de l’hu- 
manité universelle dont la légitimité est une garantie cer- 
laine et évidente de notre victoire. — Et nous triomphe- 
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rons parce que le Tout Haut est du côté de la Justice. — 
Il y restera toujours. 


Vive la République Arabe Unie. 

Vive la République de Guinée. 

Vive la solidarité Afroasiatique. 

Vive la Paix dans le monde. 

Vive Phumanité heureuse et unie dans la fraternité et 
le bonheur. 


Damas, le 27-3-1961 
Towré Fodé Mohammed 
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الأميشاذ الع lg‏ 


عن جمهورية OLS‏ 


et‏ الله ورحمته ¢ والعلم وعظمته e} t‏ اللبنانين جمیعاً الذين يومنون 
بالحب والاخاء نحبى ابمهورية العربية المنحدة» ونشكر للمجلس الأعلى لرعاية 
الفنون والآداب والعلوم الاجماعية » ونكير هذا البلد الأمين » معقل العروبة» 


ومعدن العلم ومهوى الأفقدة Skál esky t‏ التحريرية 1 


ولسنا نجد ما نستقبل به هذا الهرجان الکرم Les‏ من الشكر والإكبار > 
وخبرآ من علان LIS‏ لبنان حكومة وشعباً ab‏ على استعداد دام »وف کل 
حين أن يسهم فی أى عمل [نسانی ء وأن يعمل مع العاملن على إحياء تراثنا 
النی أوصل الإنسانية إلى ما وصلت الآن إليه من الحضارة والرق ء Gg‏ 
أسهم فيه لبنان بقسط وافر . 


إن التاریخ يشهد للبنان بالسبق والتقدم ء ail,‏ آعطی العالم الكثير من 
آسپاب ا حضارة ووسائلها » وحسبنا أن قشر إلى أنه آول شعب استعمل 
حروف الحجاء » وأول من خاضت سفنه whe‏ البحار » وأقام الدن 
ULM,‏ على سؤاحلها » وأن تاريخ حضارته ممتد إلى أبعد العصور ‏ فلا بدع 
إذا غالى اللبنائيون باستقلال لبئان OLS,‏ لبنان — فن جضارة الکنعانیین » 
قبل الميلاد » إلى معهد الحقوق پبروت قبل الاسبلام e‏ إلى حلقات الإمام 
الأوزاعى » إلى المئسسات العلمیة فى جيل عامل جنوب لبنان الى حرجت 

. فى الفقه والفلسغة‎ Lote 


والآن يتجاوب DES‏ بتارممه وواقعه مع هذا الهرجان الکرم الذى جاء 
ثمرة طيبة من نار LEE‏ العميق € وتراثنا ا حالد . 
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أا السادة : 
| نحن بحاجة إلى اقتطاف هذه 5,4 ء حاجة أن فستلهم من تار د ر 
من صنع ال و ابر والتور النی LE‏ للغزالى . واهتدی ف ضوئهال 
الشاطیء الأمين . 

واو انطلق الخغرب من GUT‏ الغزالى إلى الا عان بالله والانسان . کا انطلق 

من آثار ابن حيان وابن ا میم والرازی وغر هم ال الضارة الحديثة » لو 
انطلق الغرب من تراثنا الخلقى ء ا انطلق من ترائتا العلەی لاستراح 
وأراح > ولا تعرف عل نازية هثلر ء وفاشية موسليى ٠‏ ولا ذاق وذقنا 
معه ويلات الحرب الحامية ء وآلام الحرب الباردة . 

ورب قائل : ما لنا وللغرب ؟ ! وال می هذا القول الکرور : كان 
عليه وعليه ؟ ! اذا نسن القواعد لخر نا > وننسى آنفسنا ؟ ! فأولى لنا ٠‏ ثم 
أولى of‏ نتطلق نحن من تراثنا Ad‏ والعلمی . أو نستأنف الجهاد على 
الاصح ! 

قلت : أجل ء هذه حقيقة نادى ما الضمير الواعی ف کل عرلى ٠‏ وقد 

استجاب لهذا النداء حلس الأعلى لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجماعية . 
> كأنه هو المقصود مباشرة . وا ختار لتبليغ الرسالة + فبلغها بأمانة . 
وعمل ها باخلاص . 

وها نحن أولاء بدورنا نستجيب له محاولين ما وسعتنا ا حاولة أن نكون عند 
رغبته » شاعرين بالثقة فى رئلسه ps FEAR‏ مکبرین ما قاموا . 
ويقومون به من LET‏ سائلن الله سبحانہ أن حقق على أيدمهم الأمانی والامال.. 
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su‏ على أ وبر 


عن نيجير یا 


واسم دولة رئيس وزرائها أبو بكر تفاو بليوا ء ا اصلح احاهد ضد الاستعار 
والعبودية » وباسم الزحف الافریقی نحو الحرية والاستقلال » ونحو العم 
و الثقافة ‏ و الضارة والدنية بھی الجمهورية العربية التحدة ورئسها سيادة 
جال عبد الناصر ء و هن البلد الکو م » وا حلس الأعلى لرعاية الفنون وال داب 
والعلوم الاجماعية . 

و بعد » فنحن إذ نشترك فى هذا الهرجان ء LEB‏ نفعل ذلك ء EN‏ نراه 
جزءاً من نضالنا » ومعيراً عن شعورنا » بعظمة الثقافة وتار ھا » وعن 
مکانة الانسان عند الامام الغزالى ء الانسان من أى دين chy‏ عنصر 
cl,‏ شعب کان . 

لقد كان تحریر الانسان من قيد الجهل والعبودية ورفع مستوی حياته 
الروحية والادية هو ا حور الأول لاهمام الغزالى . فن أجل الانسان فکر 
الغزالى وکتب ۰ وألف ونشر » وجاهد وناضل ۰ وت حمل الصاعب 
والتاعب . فکان بذلك قائد النضال فى سبيل حرية الانسان كا كان CU‏ 
فى العام والدين . 

فلا بدع . إذا نحن الإفريقيين » الذين عانوا من الظلم والاستبداد 
ما عانوا — اشتركنا فی تعظيمه وتكرعه واستلهمنا آراءه وأفكاره الثرة » 
aile] s‏ ثلالس à‏ وللإنسائية .00 ۱ 

والسلام Sle‏ ورحمة الله تعالى ويركاته . 
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۱ 5 ؤاجفلا یی 


من جمهورية اتد 


It is a high privilege for me to attend this important 
and representative gathering of distinguished scholars and 
public men and to convey to you the sincere greetings of 
the Government and the people of India on the occasion of 
the ninth centenary of Imam Gazzali’s birth. Great achie- 
vements in the material world — in industry, commerce, 
politics, economics, architecture, etc., have vanished in 
course of time but great victories in the “world of mean- 
ing” — the miracles of art and literature, religion and phi- 
losophy, science and mathematics — endure and are trans- 
muted into the permanent enrichment of human life. Yes, 
the miracles endure and the memory of the great miracle 
makers — the philosophers, the scientists, the artists and 
the thinkers — who are like impressive landmarks on the 
highway of life, showing us the greatness to which this 
crawling creature, called man, can aspire. Amongst such 
great men of the world, who have profoundly influenced 
the life and thought of their generation and of successive 
generations since, the name of Imam Muhammad bin 
Muhammed Al Ghazzali shines like a star. To-day this long 
galaxy of persons from many lands has come together to 
pay homage to the memory of a man of unusual character, 
intellectual integrity, scholarship and God-mindedness. 
India joins in this homage with special pleasure because 
Indian culture with its hospitable genius, has always wel- 
comed intellectual and spiritual riches from all quarters of 
the world and its relationship with the world of Islam has 
been particularly close and cordial. 


In this great assembly of scholars and religious philo- 
sophers it would be presumptuous for a layman like me, 
who cannot claim any special scholarship in this field, to 

‘try and throw any new light on Imam Gazzali’s achieve- 
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ments in the world of thought. 1 am an educationist and 
as such, I-am deeply: interested in every person or move- 
ment which enriches life and gives it new dimensions of 
meaning and significance, 1 would, therefore, like to eon- 
firm my very brief observations to one or two aspects of 
his life and thought which strike me as educationally 
important in the deeper sense of the word. 


Imam Ghazzali’s life was a magnificent intellectual 
adventure. He did not sail passively into the faith, convic- 
tion and “peace that passeth understanding” which he 
eventually achieved, but went through all the trials and 
tribulations which beset the adventurous and critical mind. 
He made a deep and penetrating study of different schools 
of thought in philosophy and of various religious sects — 
the Dhahiris and Batinis, the Sufis and the men of falsafa, 
the momins and the Zindiqs. As he has himself courageous- 
ly expressed it, in his “Munqidh” : “I ceased not to dare the 
depths of his deep sea and to plunge into its midst as plun- 
ges the bold diver and to penetrate into its every dark 
recess and to breast its every eddy, investigating the creed 
of every sect and discovering the secret of every creed, that 
1 might distinguish btween the orthodox and the heretical.” 
And what was the moving force behind this restless curio- 
sily, this ceaseless quest? I would again fet him speak in 
his own words : 


“A thirst to comprehend the true essences of all things 
was [rom my earliest days and the prime of life my char- 
acteristic idiosyncracy, a natural gift of God and a dispo- 
sition which He had planted in my nature by no choice 
or designing of mine own; until there was loosed from me 
the bond of conformity, and my inherited beliefs were 
broken down when I was yet but little more than a lad”. 


It is this courageous adventure of the intellect which 
has been the glory and the exquisite torture of the mind 
of man, as it has struggled ceaselessly to arrive at the 
truth, undaunted by dogma and unfettered by the bonds 
of “Taqlid”. It is important to note that he regards this 
quality of the mind ‘as planted by Allah in his nature’ and, 
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therefore, it is not to be suppressed as a heresy but wel- 
comed as a God given gift.. 


This moving experience of passing through doubt and 
scepticism to attain faith has been common to many men 
of God and Imam Ghazzali’s account of his spiritual jour- 
ney through this mental storm reminds me of a similar 
confession in his “Tazkira”, by our great contemporary 
Muslim scholar and divine, Maulana Abul Kalam Azad, 
who graduated through the darkness of doubt into the light 
of Faith : 


“From the very first day I have refused to be content 
with what my family, my education and my society gave 
me. I have never been bound by the fetters of tradition in 
any direction and the thirst for iruth has never deserted me. 
There is no conviction in my heart which the thorns of 
doubt have not pierced, no faith in my soul which has not 
been subjected to all the conspiracies of: disbelief”. | 


But the intellectual approach which -Imam Ghazzali 
had adopted failed to satisfy him. His scepticism not only 
influenced his religious thinking but, like many other phi- 
losophers in the history of thought, he began to doubt 
whether it was at all possible to acquire certain knowledge 
through the medium of the rational intellect. Should he 
then give up the quest in despair and tamely accept con- 
formity to the prevailing mental climate? No, men of God 
are made of sterner stuff ! He would rather give up his 
eminent position at the “Madrasa-i-Nizamia” and his as- 
sured status in the world of scholarship and again go into 
the wilderness. Like India’s great teacher, Gautama 
Buddha, who spurned a life a princely luxury, he wandered 
about like a “Darvesh” for many years in search of peace 
for the soul which was of infinitely greater significance to 
him than mental or physical comfort. He must have felt, 
as Bergson felt eight centuries later, that, in spite of its 
great powers which have enabled reason to pry open so 
many secrets of Nature, there comes a stage in man’s 
journey when it folds up its wings and is unable to proceed 
further. There must, therefore be some other avenue 
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which would lead to the “Harim-i-Hagigat”, This he found 
in Intuition, in what the Sufis call “ecstatic experience”, 
the direct knowledge with which God floods the heart of 
the believer”, Through such, knowledge, based on intuitive 
experience, man may [ind reality unrevealed even as Moses 


saw God’s glory on Mount Taurus. In the beautiful words 
of a great poet, Iqbal : . 


And sometimes this long and tortuous road is 
covered in the flash of a lightning, 

While we, who are ignorant, wait for the 
lamp and the candle ۳ 


He has thus been responsible for giving Sufism, which 
had been a marginal and somewhat unorthodox way, a 
more firm and assured status in Muslim religious thought 
and it is a matter of common knowledge how profoundly 
Sufism has influenced the whole world of Islamic thought 
and culture. One of the great contributions of Sufi 
thought, as mirrored in the writings of Imam Ghazzali, has 
been the emphasis on love of Allah — not fear or terror, 
through which also he himself passed, but LOVE of God 
who is Rahman and Rahim, a God of mercy and compassion 
and beneficence. That is why, as D.B. Macdonald has 
assessed it Imam Ghazzali’s over-all influence “has been, 
and is, for charity, free enquiry and intellectual life”. 


I repeat these words : «Charity, free enquiry and intel- 
lectual life”. How important is their message for the 
modern world. In this world, which is torn by so many 
suicidal conflicts and strifes, where imagination is paralys- 
ed at the thought of “what man has made of man”, is there 
any lesson more imperative for man’s salvation than that 
of charity and compassion? These are also the highest 
attributes of Allah and man has been enjoined to cultivate 
the divine attributes in himself. Again, in a world where 
the concentration of political, economic and industrial 
power in the hands of a few groups and individuals and 
the use of powerful mass media have made free enquiry and 
the life of the intellect increasingly difficult, it becomes 
supremdly important to assert the primacy of the free life 


of the mind. This in my opinion, is the special significance 
of Imam Ghazzali’s thought for our age, that he pleaded 
for this quality of mind not amongst secularists who have 
often accepted it at least in theory, but amongst men of 
religion who have usually been conformists and unoriginal. 


So, in Imam Ghazzali, we salute not only the great 
scholar of religion, who lived nine hundred years ago and 
enriched the life of his age, but one whose message is still 
of poignant significance for the modern man ‘lost in a wild- 


erncss of his own making. 
R. G. Saiydain 


(India) 
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lt is a great pleasure for me to pay homage to the 
memory of Imam Al-Ghazzali on the occasion of his mil- 
lenary celebrations. Al-Ghazzali was a great man, great 
both of mind and heart, qualities that are rarely combined. 
His influence on the subsequent course of thought in Islam 
is tremendous, and his impact on its religious and moral 
life profound and abiding. Al-Ghazzali’s service and mess- 
age, however, cannot be confined to Muslims alone. His 
criticism of rationalism, his formulation of a system on 
the basis of intuition, his idea of God and his theory of 
ethics, are abiding contributions to the history of thought. 
To those who seek communion with God his experience 
would ever prove a source of inspiration. Al-Ghazzali was 
great for Islam and for the whole humanity as well. 
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عن جمهورية یوغوسلافیا 


Monsieur le President, Mesdames et Messieurs, 

J'ai le très grand plaisir et l'honneur de saluer au nom 
des Universités et des institutions scientifiques et culturel- 
les de mon pays, la République Populaire Fédérative de 
Yougoslavie, dans votre ville de Damas cette réunion scien- 
tifique d’élite à l’occasion d'une fête si importante du peuple 
arabe consacrée au neuvième centenaire de la naissance du 
grand penseur arabe Abu Hamid Mouhammad Ibn Mou- 
hammad al-Gazali. 


Cette fête est non seulement un acte de reconnaissance 
envers cet illustre penseur de l’époque médiévale arabe, mais 
à la fois c’est une manifestation et une nouvelle confirma- 
tion du rôle qu’a joué la culture arabe classique dans 
l’histoire de l'Orient musulman aussi bien que dans l’histoi- 
re universelle de humanité. 


Aujourd’hui que nous assistons à la préparation et à 
la réalisation progressive des conditions de l’unité sociale 
et politique du monde arabe et que s’entrevoient les con- 
tours de la renaissance culturelle de ce grand peuple, 
l'œuvre d’Al-Ghazali nous apparaît comme Tun des plus 
grands monuments de l'héritage scientifique et intellectuel 
que la culture arabe a légué à l’humanité. 


Les grands créateurs d’un peuple ne restent pas en- 
fermés dans leur temps, mais aussi leur présence se fait 
sentir dans les époques qui suivent. Ils suggèrent d’une 
manière inévitable la pensée et la conviction que fes nations 
au sein desquelles ils sont nés sont capables ctappelées de 
cotinuer et féconder leur création. 


Le grand penseur arabe Al-Ghazali est un de ces 
esprits. Son œuvre encyclopédique est riche, complexe et 
multiple. Cette œuvre reflète les problèmes sociaux, scien- 


tifiques et religieux de son époque. Par son activité inépui- 


sable, il était une des figures centrales de la pensée spécu- 
lative de son temps. 


En laissant de côté les différentes interprétations de son 
œuvre et de l'influence que cette œuvre avait exercés soit 
a son époque soit à l’époque qui a suivi, en laissant de côté 
le fond social et les essors moraux et politiques qui met- 
talent en mouvement ses forces créatrices, on peut dire 
quw’Al-Ghali, grâce à sa grande curiosité intellectuelle, à son 
érudition large et solide et aux grandes qualités de son 
esprit représente un exemple classique d’un homme et d’un 
penseur qui croyait que c'était son devoir de prendre une 


part active au mouvement dynamique d’un monde à qui 
il appartenait. 


Il a le mérite non seulement d’avoir contribué à la 
solution de certains problèmes moraux et politiques de son 
temps, mais aussi d’avoir amorée et posé beaucoup de ques- 
tions du domaine de la philosophie, de l’&tique, de la reli- 
gion et de la science en général. 


Aujourd’hui nous ne devons et nous ne pouvons pas 
accepter certaines de ses opinions et de ses conceptions; 
mais nous sommes obligés de reconnaitre en lui un penseur 
qui conformément à son temps et à son ambiance, avait 
assez d’energie, de courage et d’enthousiasme pour envisa- 
ger et poser dans leurs rapports trés larges quelques pro- 
blémes de la pensée morale et intellectuelle de son époque. 


En posant le probléme des rapports entre la philoso- 
phie et la science, d’une part, et la religion d’autre part, 
puis le problème de la vérité relative et de la vérité absolue, 
le problème du rationalisme et de l’idéalisme philosophique 
et religieux, le probléme du réle des sciences et de leur 
classification et appréciation, il a contribué en derniére 
analyse à l'affirmation de la philosophie en tant qu’un pro- 
cessus rationel délivré de son aspect spéculatif et mystique, 
ainsi qu’à l’éclaircissement des rapports entre la philoso- 
phie et les sciences. 

C’est ainsi qu’il a confirmé et développé l’idée de lévo- 
lution historique et il a prouvé en même temps que, en 
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traitant les problèmes moraux religieux fondamentaux, 
on est obligé de reconnaître l'existence et le rôle de la phi- 
losophie et des sciences. 


Son scepticisme sur les limites et la portée de la con- 
naissance rationelle ne peut pas être expliqué uniquement 
par son rôle d’apologiste et rénovateur de l’orthodoxie 
musulmane : ce scepticisme a ses origines aussi bien dans 
la philosophie. 

La philosophie progressiste de notre temps rejette le 
sceptimisme et l’agnosticisme. Mais cela ne veut pas dire 
que le scepticisme dans l’évolution historique de la phisolo- 
phie n’a joué aucun rôle. Par son existence même, par ses 
doctrines et ses conclusions il obligeait ses adversaires 
d'approfondir le problème de la connaissance d'augmenter 
leur vigilance philosophique et leur précaution scientifique 
et de consacrer leur attention au problème du rapport de 
la vérité relative et absolue. 


Le grand penseur Al-Ghazali a anticipé par sa création 
philosophique quelques uns des problèmes que la philoso- 
phie européenne moderne a essayé de résoudre et dont 
quelques représentants ont été influencés indirectement par 
lui. 

Monsieur le Président, Mesdames, et Messieurs, 


Les savants et les intellectuels de la ougoslavie socia- 
liste reconnaissent le sens et l'importance de l'amitié et de 
la collaboration entre notre pays et la République Arabe 
Unie. Cette collaboration est une des manifestations de la 
solidarité internationale. Les liens scientifiques et intellec- 
tuels entre nos deux pays se développent et se resserent de 
plus en plus. 


Nous autres yougoslaves, nous considérons comme 
notre devoir de développer et de multiplier notre connais- 
sance du peuple arabe et de sa culture. Dans ce but, un 
nombre de nos jeunes gens font de l’arabe. 


Permettez-moi d’exprimer encore une fois ma vive 
réjouissance d’avoir l’occasion d'assister à cette réunion 


solennelle et à cette haute manifestation de l'héritage 
culturel arabe. 
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الاد اشام 


عن اليو 


Your Excellency, Ladies and Gentlemen, 


On behalf of the Director General of the Unesco, and 
on my own behalf, I have great pleasure and the honour 
to convey greetings to this Congress which has been con- 
vened to celebrate the ninth centenary of the birth of the 
great thinker Abu Hamid al-Ghazzali, Hujjatu’l-Islam. The 
UNESCO has already published translations of one of his 
great works, Ayyuh-al-Walad, into the French, English and 
Spanish languages. UNESCO’s recognition of the Great 
Imam’s works is further illustrated by the publication of 
the translation of his famous al Mungidh min al-dalal into 
the French language. This work of the great savant is 
one of singular psychological interest and imports to us the 
essential thruths which he learnt, (to quote him) “by re- 
peated examination of the religious opinions of mankind.” 
His search for religious truth exercised a profound and 
momentous influence upon the future history of Islamic 
thought. For his early youth he had an intense thirst for 
knowledge which made him study every form of religion 
and philosophy. In the discipline of prayer, praise, and 
meditation he found the peace which his soul desired. 


The most important phase of Al-Ghazzali’s work and 
influence seems to be, in his bringing philosophy and philo- 
sophical theology within the grasp of the ordinary mind. 
By his intense personality and through his personal expe- 
riences, he attained so overpowering a sense of the divine 
reallities that the force of his character swept all before it 
and Islam entered on a new era of its existence. 


Al-Gazzali is a figure of towering personality in the 
Arab world. His contribution to philosophy, culture and 
education are landmarks of enlightenment for all ages. 
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Again, on behalf of the Director General of UNESCO, 
and on my own behalf, I extend, to you our best wishes for 
a very successful conference which has just been inaugurat- 
ed and which is to continue during the next four days. 

Mohalingam 


(Unesco) 


Stoke SEN 


عن إندو نیسیا 


> dole » سیدای‎ 

من دواعی سروری واعتزازی أن أمثل پلادی إندونيسيا فى هذا 
المهرجان coll‏ یقام احتفاء بالذ کری المثوية التاسعة لميلاد الفیلسوف والعلامة 
الکیبر الامام ol‏ حامد الغزال . 

ولست هنا فى معرض الحديث عا للومام الغزالی من أثر فی الثقافة 
والدين و الفلسفة بعد أن تواتر رجال الفکر على تقدم باقات جميلة من حديقة 
الإمام الغزالى المليئة بالعرفة والفلسفة des‏ الاجماع والتربية » غير أنى آود 
أن أطل على هذه الحديقة الوارفة الظلال من زاوية تقدير بلادی" وسعہا 
الأحویة القائمة بين إندونيسيا والعالم العربى من جهة وبين إندونيسيا وشعوب 
آسیا وأفريقيا من جهة أخرى . 

وإن إندونيسيا » الى فتحت صدرها للإسلام منذ قرون وقرون وجنت من 
الاستظلال بظله أطيب العرات » لفخورة ob‏ تواصل ا حافظة على إحياء هذا 
النراث متوسمة الهج الذی خطتہ لها حكومة الجمهورية الإندونيسية لنشر 
التعالم الإسلامية وإتاحة الفرص الكافية للشعب للتزود من حياض العلم 
الاسلامی وآدابه وثقافته » وإقامة النظات والجامعات الى تعمل فى dé‏ 
البحوث الإسلامية » والاهعام بإرسال البعثات إلى الأزهر الشريف ومكة 
المكرمة والأقطار العربية الأحرى وإرسال الوفود حضو ر ALLO EU‏ 
الإسلامية . وفما يتعلق مبذا المهرجان الكبير الذی يقام تخليداً لذکری عبقرى 
من عباقرة رجال الفكر ف الإسلام فى ظل الجمهورية العربية المتحدة ورئیسها 


5١ 


سيادة الرئيس جال عبد الناصر فقد آعرب ميادة وزير الشئون الدينية 
ف إندونيسيا ء السيد ا حاج محمد وهیب وهاب » عن al d ao‏ 
هذا امان لشاركتكم d‏ هذه اللحظات السعيدة الى يناقش فہا کل شىء عن 
الإمام الغزالى ولكن الأحوال والظروف ا حیطة به حالت دون نحقيق ذلك 
مما لم يتمكن معها من مغادرة البلاد . 

آما فى dle‏ توثيق Le‏ الصداقة مع العالمين العری والاسلای فقد 
cals‏ اند نيسيا على توثية ثيق هذه العلاقات عختلف السبل lel‏ مه ob‏ المسلمين 
مهما تباعدت بهم ہم الأصقام ومهما اختلفت جنسپانهم وتباينت لغاتهم فهم 
إخوة كقوله تعالى « انا D AI‏ أخوة » ولنا من أواصر الود والتعاون مع 
اللجمهورية العربية المتحدة خر دليل . وقد قال سيادة الرئيس سوكارنو عند 
زيارته للقاهرة فى العام الماضى : « إن إندونيسيا واللجمهورية العربية المتحدة 
أهداف واحدة لصلحة الأمة الإسلامية . وقد جثت إلى القاهرة SN‏ عر 
الصداقة بن الشعب الاندونیسی وشعب مهرد العربية المتحدة . 
كانت ات شعي هر رین مق لابه مر أن تمل هلم ادف 
إلى ue‏ ء کا أن الصداقة بين الجمهوريتين لن تتغصم عراها مدي الدهر » ۔ 


ومن ناحية أخرى عملت إندونيسيا على تعزيز علاقالہا مع الشعوب 
الاسيوية والافريقية de‏ أساس من الاحترام التبادل والتعاون gt a‏ 
die‏ جدید پسوده السلام والرفاهية ء هذه الشعوب الى آمنت إعاناً Ge‏ 
يأهدافها وسبيلها المقدس فى الحياة الحرة الکرعة . ولنا من y‏ باندونج 
العظم الذى عقد فى gti]‏ نیسیا عام ۰ خر دليل على مدى التعاون والتبادل 
الفکری الذى یربط بین شعوب القارتتن . : 
سیدائی » سادق : | 

ما من شلك old‏ حصيلة هذا الهرجان ستعود بالفائدة والحمر على الأمة 
الاسلامية خاصة والإنسانية عامة » وتوٴدی بنا إلى تفهم gel‏ آثار الإمام 


“Y 


الغزالى الذی كرس حياته من أجل الانسانية والثقافة الاسلامية . وانی She‏ 
أشكر للمجلس الأعلى لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجماعية النى tel‏ هذا 
المهرجان وبذل فى سبيله الكثير من ابلهد » لیسعدنی أن أقول بأق سأتقل كل 
ما دار ق هذا الهرجان wey‏ فى إندونیسیا حى يستفيدوا ما حققتموه 
من مار طيبة فى هذا السبيل € والسلام علیک . 


۳ 
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يسم الله الرحمن الرحم 
سادق > 

رضى الله تعالى عن الإمام Of‏ حامد محمد بن محمد الغزالى » الذى هو 
امام متکلم > وفيلسوف مسلم > وعالم أخلاق من مدرسة متمم الأخلاق ؛ 
وصوق من طريقة ST‏ استقامة » وکاتب رقیق سبل التعبر وعلب البیان 
ی هذا ا LA‏ الوعر . 

ولا عکن لى » ولا سیا ى هذا الوقت الیسر ء أن آشرح هذا البحر 
Zach‏ الأبعاد ء اللهم إلا بعض جداوله الصغيرة الى فتحت لى » 
أعنى نزرا يسيراً من فلسفته وأخلاقه وتصوفه . | 

ما لا شلك فيه أن الغزالى ء مع أنه إمام فى de‏ الكلام ء هو فيلسوف 
بارع مبتكر أيضاً » بدليل أنه كتب آثره القم Cale)‏ الفلاسفة ) . وهل 
يمكن أن نحارب سلاح الفلسفة إلا بنفس السلاح ؟ آم هل عکن أن يدق 
watt‏ إلا پالحدید ؟ 

إننا فى عرفنا انلاص ( لا فى de‏ القيقة ) سمینا بالفلاسفة الذین اتبعوا 
مکتب الشائن فى اليونان وق العام الاسلای إلى عهد الغزالى . فالفارای > 
وابن سينا » وابن رشد ء والطومى » وأمثالم كلهم كانوا حواريين ومقلاین 
هذا المكتب . فكل رد أو نقد متوجه إلى هذا المكتب » مسب Toy‏ ونقداً 
للفلسفة والفلاسفة ۔ ١‏ 


۷۸ 


مع أن الغزالی لم محارب مولاء الفلاسفة حرباً حامية إلا فى ثلاث مسائل : 
الاول 2 a‏ قدم العام وقدم الجواهر 5 و الثانية € ی أن الله لا حيط Li‏ 
LL‏ یات . والثالثة » فى انکارهم البعث والحشر . 


فأرسطو کان یعتقد أن الجواهر بسيطة . ولكن اليوم يعتقد العام LT‏ مركبة 
تترکب وتتحلل » والعلم المركب من هله ابلواهر يتغير MEY‏ . ومع أن 
لدم الحاضر يكير شأن الام وبويع رقعته » ولكن فى نفس الخال يعين له 
Le‏ ویقرر له تناهياً . 

وكذلك Le‏ كان أرسطو يقول إن اللہ لا de‏ زثیات ء كان فكره 
متجهاً إلى عالم الطبيعة » وم يكن یتصور أن هناك le‏ آشرف وأكر وأشد 
th,‏ وأقوم نظامآ ء أعنى fle‏ الحياة والشعور والروح . وبعبارة أخرى de‏ 
الأدب والنظام GW‏ .. ولم يكن يدرى أن أكبر وأصقل مرآة لوجه الله هو 
قلب الإنسان ء لا الماء والراب » ولا المريخ وزحل . 

Le Lal,‏ کان أرسظو یدرس ويكتب فى الأخلاق ء كان يفكر فى أن 
يضع ضوابظ وقوام المجاملات عند الملوك وعند الطبقة الأرستقراطية » وم 
يكن يستشعر بأنه یتعرض فى طريقه إلى de‏ ما وراء الطبيعة أو إلى de‏ النفس E‏ 
لان عصره ومدرسته کانا بدائیعن . 

ولكن Le‏ جاء « عمانوئيل كانت » فى عصر ناضج ء وشاء أن یکتب 
فى علم الأخلاق الانسانی » وعهد على نفسه أن مجتنب فى كتابه عن Je‏ النفس 
dey‏ ما بعد الطبیعی ء صادف بل وتصادم فى طريقه ب أنتينوميا » أى برهان 
الحلف ء فرأى فرضاً عليه أن يعتقد بالله ومخلود الروح وبعقی الدار . 

فعلم HI‏ وفلسفته > خلاف العلوم الطبيعية » لا عکن أن يم 
أو يتحقق إلا بالاعتقاد diy‏ وبه‌فاته الى Yo cowl‏ المبادئ » ويخلود 
النفس » وبالدار الآخرة » hy‏ الله يعلم ومحاسب JS‏ کل وجزق 7 


نف 


إن أرسطو کان يدين پدینین € دین یونانی وثی أساطبری يتخيل له 
ولقومه أن ai‏ نتمثل فى آبکر وأكل فرد للنوع » وكانوا ينسبون إلى آم 
الغرائز والنقمة والحسد والسكر وا حلاعة » ودين فلسفى يعتقد بالاله کاعتقادہ 
بالأنواع والأجناس » وإن شثت فقل جنسا فوق الأجناس > أو « الکلی 
الطبيعى » ء لأن الإله كان عنده المفهوم الأعلى للوجود الذى هو جنس BB‏ 
ابلوهر والعرض ( تعا ی الله عما يقولون علو کببر؟) . ۱ 

فإذا كان الاله جنساً فوق الأجتاس والأنواع ء أو قوة فوق القوی 
( العياذ بالله ) » فلا حق له أن يكون مظهر حب أو مبدأ نظام أو ناموس . 
وھکذا إذا كان الإله فوق قمة اطبل ينازع الناس فى حب زوجانهم ویسلہن 
من حجوره, . رهناك فى اللا الأعلى ء أو فى سماء عقيدتهم > سكر وعربدة 
وتحاسد على النساء الراقصات . فهذه ANT‏ لا مكن أن تکون مصادر tall‏ 
ومثلاً للأخلاق وللحقوق وللقوانن والعلوم الاجتاعية . اللهم إلا أن تکون 
مظاهر للخوف والطمع > وأن تقدم لها القرابن رشوة . 

فلذا نری أن أرسطو فی ats’‏ إتيكا تيكو ماسیا ء أى « علم الأخلاق 
النيقوماخية » الذی ترجمته فى وطی وکتبت عليه مقدمة ق جلدین ؛ لا يشير 
إلى الآغة بكشر » ولا يتكىء ble‏ ولا پسندها » وحتی أنه فى محث السعادة 
يشر إلى أن UNI‏ سعداء وأنها تعيش فى محبوحة السرور والبور » کا اعتقد 
بنفس العقيدة شيخنا أبو على ابن سينا فى « الاشارات » . 

وإنى لا أذكر أرسطو فى علمه وآثاره اللخالدة فى الأحلاق . ولا شك 
فى أنه هو المعل الأول للفلسغة » وأن كتبه الثلاثة فى الأخلاق » ولا سما 
الكتاب المذكور HT‏ ء أول حجر آساسی وضع فى صرح الأخلاق ء 
ولا يزال محافظ على قوته وعظمته وحتی جدته منذ ثلاثة وعشرين GS‏ 


ولكن هل العلم والفلسفة يتقهقران ويتدهوران € أو يتقدمان ویتطوران Y‏ 
ولا شلك أن بين أرسطو والغزالى مسافة أكثر من خسة عشر قرناً » تطور 


vr 


العام والفلسفة فى غضونبا ء والتقت العلوم والأفكار » من أثينا وروما 
والإسكندرية ودمشق وصور وبلخ وبنارس والقدس وبغداد والمدينة 
By gl‏ ء فى مکتب من الفكر كان الغزالی أحد تلامذتها فينبغى أن تکون آثار 
الغزالى فى الأخلاق أكل نظاماً وأكر استيعاباً . 

فقبل ما كتب أرسطو آثاره فى الأخلاق » كتب أستاذه أفلاطون 
فى نفس العلم ولكن بفارق كبر . لأن أفلاطون كان يرى الفرد SÅ‏ 
اشتراکیاً من أن يكون فردیاً . ولذا ko‏ حاول أن يعطى لکتابہ عنواناً » 
لم تكن له حيلة إلا أن يسميه ب « الجمهورية » ء لأنه لم يكن يقدر أن يتصور 
الفرد إلا فى مرآة ا لحمھور . 

ولكن تلميذه أرسطو النى لم مخالف أستاذه الا ق ote‏ «المئل » 
و ذ الاشتراکیة » حاول أن cy‏ أخلاقه على أساس الفردیة مجردة من الثالية 
ومعراة من الاشنراكية . 

فهناك كان بن الكتابين © بل وبن الکتین ء خلاء لم علاه أحد . 
نم ؛ حاول كثيرون من العلاء والفلاسفة أن يطبقوا بين الفکرین 6 pris‏ 
قضاة يسعون أن یلقوا الصلح ہن انلصمین € ولكن لم يكونوا ليفكروا أن 
هناك خلاء ينبغى أن She‏ ء لا نزاعا قابلا للصلح . 

إن اشتراكية أفلاطون لم تكن لتلقى الضوء على الفرد من حيث إنه 
فرد . وكذلك فردية أرسطو لم تكن لبتم Las‏ بالفضائل الاجماعية . ولذا 
كان أرسطو يستنكر التواضع والحياء À)‏ الحجل ) ء باعتبارهما فضيلتين 

ومن جهة أخرى ,أن جمهورية أفلاطون لا تمثل الفرد إلا فى جمهورية 
قوامها الاشتراكية € ولا 4,5 مجالا للفرق بين الأخلاق وبين السياسة e‏ 
فى حن أن أرسطو يطلق كلمة « الأخلاق ۽ على السلوك الفردی » ولفظ 
«السناسة » جلى السلوك الاجماعى . 


yt 


وكانت هناك معضلة أخرى ء وهی أن أرسطو » کا قلت » كان یدین 
بدينين » دين یونانی لا يرتفع عرش آهته عن قمة جيل أولمبس € ولم تكن 
فكرة ما بعد الطبيعة هناك أكثر من سابة عقيمة فوق ذلك ابلیل » ودين 
فلسفى يتخيل AY‏ » فى منطقه » كجنس dle‏ فوق الأجناس ء وف علومه 
الطبيعية كقوة فوق القوى . 

فالاله الذی ينتزع من الطبيعة اللاإرادية » أو من الكليات اللاشعورية » 
ولا يتجلى فى الروح والنفس » ينبغى ألا تكون له إرادة ولا شعور . وإذا 
نسبت إليه إرادة فليس معناها إلا اللاإرادية . ويتبغى لاله کهنا أن يكون 
Le‏ بالعمل » فهو قوة طبيعية مجبولة وجبورة على الفعل » کا أنه کل 
منفك مجوهره عن ابلزئیات ء وينبغى آلا يعلم ابلزئیات . 

فإله من هذا النوع ينبغى أن يكون مسلوباً من الارادة والشعور aD hy‏ 
والحق والهالك . ۱ 

. وحيما كان إله آرسطو كهذا » كان الشعب فى أثينا أقل من athe‏ آلف 
نسمة . ویقول أرسطو إن الأمة لا مكن أن تكون أقل من عشرة ولا أكثر من 
ماثة ألف نسمة . وكانت هناك حكومات بلدية تمتر شعوباً Ad,‏ 

وكانت قائمة الفضائل عند اليونان عبارة عن صفات مسرحية » أمثال 
الغرام والمغامرة والهور والبذل . وكانت قائمة الرذائل من آمثال البخل 
وان والدس والقيمة » . کا ترونہا فى آثار ھومبروس وسوفو كليس . 

Lal,‏ كان هناك اختلاف فكرى حول غاية الأخلاق وهدفها » من 
اللنة والسعادة أو انبر الکشر » أو اسر الثال . ولكن تى مکتب أرسطو 
UL,‏ وابن سینا أى الذين کانوا محروفن عندنا بالغلاسفة ء کانت 
السعادة pte‏ ء الهدف والغاية الأخلاقية ء مع أن السعاهة عند آرسطو كانت 
مجموعة شرائط من شى العلل والظروف » ول تكن كلها مرتبطة بالفضائل 
الخلقية . ومثلا الشخص الذى.ليس له أولاد أو يفقد أولاده أو يرتد أولادة 


Yo 


أشقياء أو يفقد ماله وجاهه » مثل « بريام » > لا يقال إنه سعيد . وکانت 
السعادة ake‏ مستدمة إذا کانث تصحب صاحہا إلى سرير OA‏ ۲ 


وبعد موت أرسطو € اختفت آثارہ لدة قرن » وم يكن ها نشر وتوزیع 
وحینا نزلت رسالات السماء على الأرض ء وجاء الأنبياء (ع ) » وجاء 
عیسی بن مرم عليه السلام ء أصلح كثيراً من bis‏ السجية » وزاد Les‏ 
فى الوعى الأخلاق ء وألقى الضوء على العدل والصير والعفة . ولكن الكنيسة 
السيحية حذت حذو أرسطو فى دع الفردية وعزها » وسلبت الحکم من الفرد 
ومن الكنيسة . وكان عن العمل قد انطبق من قبل عند الكلبيين والرواقيين » 
وحتى فى حديقة أبيقور . 

فطغت الفردية بفضل مكتب الشائن والمكاتب الصغيرة اليونانية » 
وبفضل الكنيسة » وبفضل الحكومات الكبيرة الماعة نذاك فى dot‏ الأرض . 
ثم جاء رد الفعل من الاشتراكية الطاغية من قبل مزدك ء وارتد الصراع 
الفكرى الفردی والاشتراکی بن المكاتب الفكرية إلى صراع دموى بن 
الطہقات والعصابات . 

وجاء محمد بن عبدالله عليه الصلاة والسلام فى وسط هذا الصراع الفکری 
, والدموی لیتمٴ مکارم DIET‏ ویعممها على الفرد وعلى حتمع » We‏ 
آو محکوماً » وأن یضع الفرد بين الفردیة والاشتراكية ai‏ يكون فرداً 
منفرداً مع ربه واشتراکیاً مع GA‏ . فردياً فى الفكر واجغاعباً فى العمل ء 
فردیاً فى حق الكسب واشتراكياً فى دفع الزكاة والصدقات والتبرعات e‏ 
فردياً فی النوافل واشتراکیاً فى الفرائض » bap‏ فى ا حراب واشتراکباً 
فى المنير . 

وجاء عليه الصلاة والسلام ليبى آمة ہل وعائلة تزيد OV‏ على أربعاثة 
مليون نسمة من الاخوان ء آکبر من شعب أرسطو بأربعة آلاف مرة» پل 
كر من ذلك . 


۷۸ 


وارتفع مقام الميتافزيكا ( من جهة الفكر ) عن جبل أولمبس ء وعن 
AT‏ ذات غرائز ele‏ » إلى حظرة مقلسة كان سورها و اللہ نورالسمو ات 
والارض » » lelas a‏ «قل هو الله ail » sol‏ الصمد »ل يلد وم يولدء و 
يكن له کقوا آحد » . ولکن ( من جهة القلب ) تقرب وتازل إلينا « وإذا 
سألك عبادی عنى فإنی قريب أجيب دعوة الداع إذا دعان » . 

Ul,‏ غاية الأخلاق عندمۃ مکارم الأحلاق » wel‏ سیدنا حمداً عليه 
الصلاة والسلام » فكانت من ST‏ وأتم ما یکون » لگن کل مفھوم إذا كنا 
تقابله من جنب العمل يسمى TS‏ وحيها توضع القوانين وتستنبط الکلیات من 
ابلزئیات یسمی « العلم » . و إذا تقاس الامور من البادیء وا ٹل we‏ 
وتعامل مع القدم والوجوب واللامتتاهی يسمى N‏ ۲ 

ذلك لأن الأمة الاسلامية الترامیة الأطراف لا تخلو من طبقة عامية 
لا تمرف إلا فن GEM‏ » ومن طبقة de‏ ها أن تستنبط الكليات من 
ابلزئیات » والنتائج من القدمات وأن تضع القوانين » ومن جاعة عارفة 
EL,‏ فى og‏ حقائق الأشياء » مقتدرة على أن تستفيد من المبادئ ال حالدة 
الغاثرة فى أعماق الیتافمزیکا . فیلبغی أن يكون عند مدرسة هى متممة للأخلاق 
كل مظاهر الفهوم A‏ » آعنی فن الأخلاق ء کا فى هذه UN‏ البينات 
« ولا تصعر خدك للناس ولا تمش فى الأرض مرحاً » . و ولا تقل لها أف » . 
« واقصد فى مشيك واغضض من صوتك » ء وأمثاغا ۔ 

des‏ الأخلاق ء کا فى هذه اللساتر ا مقدسة « إن الحسنات يذهبن 
السيئات » ء و « الإثم ما حاك فى النفس وکرهت أن يطلع الناس عليه » . 

وفلسفة الأخلاق » كا فى هذه UW‏ «إنما Sank‏ لوجه اللہ لا نر ید 
منكم جزاء ولا شكوراً ‏ . 

ومن جهة أخرى c‏ بدأ الحس الإنسانى أول ما بدأ dh‏ مبتدى إلى de‏ 
الألوهية بداعية من الحوف والطمع . وكان هذا طليعة الدين البدائی البشر . 


۷ 


کنا بدأ الشعور الإنسانى من و راء الشمس والقمر ومن وراء الطبيعة وقواها € 
بكشف قوة خالقة أزلية أبدية . وکان هذا الشعور ا مجر الأسامى لبناء 
الفلسفة . والفلسقة فى أول بنائها عند سقراط وأفلاطون كانت الفلسفة LAA‏ 
لیس غر . ولكن الفكر البشرى المتطور قارب رويد رویداً بن الدين والفلسقة . 
وانا لثری فى غضون التطور أن انلوف والطمع يوليان وجھہما یوم Los‏ 
شطر هذا الوجود الحالق السرمدی » ولا سما بعد أن نزلت إلينا رسالات 
السماء ء TEE‏ هناك خالقاً رحیماً جباراً Li‏ بالقسط » وعلینا أن نخاف 
منه ونطمع » وأن نربط Mig‏ الحوف والطمع سلوكنا الأخلاق . وهكذا كانت 
بشائر الدين الراق . ولكن الدين فى معارجه الہاثیة اعتقد أن احوف والطمع 
لا يوصلان إلى الكمال الحقيقى وال قدسية افدف وال الإخلاص الصمم . 
فكان لعنصر الحب أن يقوم بدوره . فقام وصار الركن العانى فى کعبة الدين » 
بدرجة أن ابتغاء وجه الله حل محل A‏ والطمع » وی أنه هض فريق 
من العرفاء وآمنوا أن غاية الأخلاق والسلوك هی التخلق DEL‏ الله ء یعی 
كا أن الله سبحانه وتعال مخلق لأنه ge‏ ويرزق AN‏ رازق » لا لغرض 
آخر » كذلك العارفون بالله سلكوا على هذا الج ء فكانوا مع الله وتخلقوا 
بأخلاقه . عبدوه لأنهم عابدون ؛ وسلوا له لأنهم ساجدون . وهذه الفكرة 
صارت ف العصر الحديث نواة لمكتب ١‏ الوظيفة لأجل الوظیفة » » لعانويل 
كانت . ولكن هذه الفكرة الصوفية بدأت فى الإقلم الشمالى للجمهورية 
العربية التحدة » واكتملت فى خراسان ء وطبى العزيز . 

ولكن Le‏ بدأ الإسلام فى التوسع وف نشر الحضارة والثقافة » وبرع 
من الفقهاء والأدباء والفلاسفة » ودرسوا وكتبوا فى أنواع العلوم » لم يكن 
أحد dig‏ جهده فى de‏ الأخلاق الى بعث محمد عليه الصلاة والسلام ليتعم 
مكارمها ء الهم إلا أن بعض der M‏ فى بيت IRH‏ بدعوا بترجمة بعض 
UT‏ أرسطو الأخلاقية . ١‏ 


YA 


وحيما عمت الفلسفة فى دنيا الاسلام » توجه الفلاسفة ‏ أمثال الغارای 
وأ على ابن سينا » نحو المنطق ٤‏ ونحو ما يعم الأجسام > ونحو العناصر »> 
ونحو الفلك » ونحو ما بعد الطبيعة . ولكن لم يكونوا يلمون بعلم الأخلاق . 
وغاية ما فى الباب أن الفارانى علق شيئاً على هذه التراج اللحلقية » وم يرو عن 
ابن سينا إلا بعض الصفحات القلائل فى هذا dell‏ . ولكن كل ما كتبوهلم یکن 
إلا نقلا وتقليداً لاثار أرسطو ء ولا سما « الأخلاق التقوماخية » . 

والكاتب الوحيد الذی كتب فى هذا العلم هو أبو على بن مسكويه . 
وكتابه « نبذیب الأخلاق » سبعون بالمائة ترجمة واختصار من الأخلاق 
النقوماخیة . اللهم إلا جزءاً ضئيلا أخذه من ترجمة عمان الدمشقى الذی کان 
يعرف اللسان الیونانی » ترجمة من بعض UT‏ أفلاطون » ولا جزءاً يسرآ 
فى حائمة الکتاب . ۱ 

ونری, شيئاً من الأحلاق عند ابن رشد خلاصة عتصرة من AS‏ 
آرسطو . وحی بعد الغزالى نری نصبر الدين الطومی کتپ رسالة» ابلنزء 
الكببر مها ترجمة فارسية من کتاب ألى على بن مسکویه . ونری Tal‏ 
جلال الدین ll‏ الذى کنب رسالة یشرح فا الأوساط على مط آرسطو 
وکتب Bt‏ عن الموسيقى على طراز فیثاغورس بأسلوب أدى باللخة الفارسیة . 

نم . هناك كان بعض الکتب ‏ آمثال أدب الدنيا والدين للماوردى » 
وكانت له صبغة دينية إسلامية ء ولکن آدبه کان أقوى من أخلاقه . 

فالذی دون علم الأخلاق وفنه وفلسغته على الروح الاسلای والمادئ 
القرآ نية » أولا Lely‏ » كان إمامنا الغزالى . وى كتابيه ( إحياء علوم الدين » 
بالعربیة ء و ( كيمياى سعادت ) بالفارسية » ملا الفراغ الذی كان فى أخلاق 
اليونان وأ كل النقائص الى أشرت إلا ف بدء هذا JU‏ . 

وطبیعی أن مثل هذا الامام البتکر واحنهد ينبغى أن یکون مورد حملات 
من القلدین ومن الفلاسفة الذين آشرت إلهم » مع آنہم لن يفعلوا ذللع. 


۷۹ 


عنحرك من ste‏ شخصى أو نزعة سياسية . ولكن ا لحملات من بعض 
الستشرقن مع الأسف لا تعد نقداً علمیاً سليماً . 

ہم قالوا . من بين ما قالوا — إن الإمام حذا حذو السيحية وانتحل 
كش ر آمن الأخلاق السيحية . وأکبر دليل عندهم هو أن الغزالى نصح بالزهد 
والتقشف وسلك مسلك الناسکن . 

cel‏ لا يدرون أن الغزالى » على هدی من القرآن » لم ينصح بالرهبنة 
ولا بالتقشف » بل بالعكس » نہی Le‏ بات عنهما . إن دين الاسلام يأمر 
as gil‏ ء أى الاجتناب من ا حرام . وفرق بن التقوى والرهبنة والتقشف . 

وإذا كانت هناك فى الأحلاق الإسلامية نزعة من التنساك والنزهد » فهذا 
لیس من أصل مسيحى . فالأخلاق » ولو كانت يونانية أو رومية أو بوذية 
أو نصرانية أو مسلمة ء لا توصى إلا بکبح الغرائز وتزکیہا وترويضها 
وتصعيدها وتسامپا . 

نهم لا یدرون أننفس الزھد كان موجوداً قبل المسيحية عند الکلبین 
والرواقین والبوذين ء وحى أبيقورء مع أن مبدأه الأحلاق كان عبارة عن 
اللذة » ولكن سلوكه كان تزهداً وٹنسکا . 

ومن جهة أخرى » أن الزهد الکنسی كانت له صيغة من الرهبنة » وكان 
يأمر بقمع الغرائز وشهواتها » فى حين أن الغزالى ء بأمر من القرآن وبوحى 
من الدين » يوصى يتزكية الغرائز وتصعيدها » لا بقمعها . وحی أن الغزالى 
يشبه الغرائز بنواة تنبت منها أشجار الفضائل العالية . وإنی أظن أن فكرة 
تصعيد الغرائز بالطراز الحديث مستفادة أولا من القرآن الکرم . والقرآن 
أول مرشد ue‏ إلى هذه النقطة الحيوية » «ونفس وما سواها » فألحمها 
فجورها وتقواها » قد أفلح من زكاها » وقد حاب من دساها » . فقتل 
الغراثز هو قتل الحياة وقتل الحرث. والنسل وقتل الشخصية والسجية + 
وتزكيتها وتصعيدها ء كما كان منذ ظهور الإنسان » إيجاد وتمهيد وتنمية 
العلوم والفنون . 


Ae 


Last,‏ ء أن المسيحية توصى بنجاة الفرد . والكنيسة السيحية تحذو حذو 
آرسطو d‏ دم فردية الفرد . ولکن الغزالی » بعکس ذلك » يويد الفضائل 
الفر دية والاجعاعية کا أنه حاول أن یقضی على الرذائل الفردية والاجعاعية » 
سواء بسواء . l‏ 

وفضلا عن ذلك » OB‏ الكنيسة السيحية تقول وها لله لله » وما لقيصر 
لقيصر » . ونععر عن الدین عحض التعبد والتسبيح داخل الكنيسة . وطبیعی أن 
الأخلاق يفبغى أن تسلك فى دائرة الدين . 

وأما الأخلاق ء كا آوحینا من ديننا ء وکا ا مت من الغزالى وشرحت 
فى کتای و مقدمة do‏ الأخلاق » > لها ثلاثة أبعاد : الأول » البعد النقسی c‏ 
يعبى الفرد مع نفسه ومشاعره ومع ربه » وهذا هو صلاته ونسکه . والثانی » 
البعد الاجتاعى » وهو مجتمعه وحكومته ومعاملاته مع الناس . والثالث e‏ 
البعد الیتافزیقی » وهو عقيدته ومبادثه ومثله ومعارفه + 

ولذا ترون أن أخلاق إمامنا الغزالى ليست حصورة بالأوساط وبقائمة 
من الفضائل الفردیة » بل هى مجموعة من الفضائل العقلية والعملية » الفردية 
Lele Wy‏ » وكشر من العقائد والعبادات والمعاملات الحقوقية . 

ولكن أليس الأحسن لبعض الستشرقن الذين مخدمون السياسة ST‏ 
من العلم والأخلاق والفاسفة » أن يدركوا أن أرسطو فى عصرہ Gli‏ 
وق شعبه الصغبر وى حكومته البلدية وی ظل LAAT‏ تكن مرتفعة عن سطح 
الأرض اکر من بضع مثات من الأقدام » أدى وظیفتہ فى دنيا الأخلاق ؟ 

وحينا dE‏ الله فى الافاق والأنفس بفضل رسالات السماء » وتعالت 
البادئمٌ وتعالت الأهداف واتسعت البلاد وازدادت التفوس ATM‏ 
والمتزاحمة » وجاء الغزالى بدوره من خراسان » وأدرك مسئوليته الفكرية » 
وجهد واجتبد » وكشف واہتکر » مستعيناً باللہ » ومستوحيا من الدين » 
ومستلهمآ من القرآن » واستدرك الفراغات والخلايا » وأ كل النقائص ء 


۸۱ 


ووسع فى رقعة علم الأخلاق » Tale‏ منه أن ازا ala jus‏ » وأن العراك 
سيشتد ء وأن الأسلحة ستديد من Vue‏ وعدتها وفتكها ء فلنا أن نعلم أنه 
فى هلا العصر » عصر الذرة والميدروجين مع قنابلھا وصواريخها ورعومما 
النووية » لا ممكن لنا أن نعيش على أخلاق فردية محضة » أو على أحلاق 
أساسها المنفعة ( بدل ابر ) € کا عند وجرى بنتام a‏ أو على نظام خلقی 
مبی على القوة ( بدل الق ) » کا عند « هربرت سبلسر » ۔ 

أليس فولاء الستشرقتن أن يدركوا وظائفهم الأخلاقية ء بل والسياسية ء 
وأن یوٴیدوا هذه الآثار القيمة وهذه المبادئ الخالدة » بدل أن يشككوا فا 
ويشوهوها . فإذا كان السلاح النووى.ف يد المنفعة أو فى يد القوة » أو فى 
is‏ اليدين > کا نراه اليوم € يكون أردأ وأخطر بكثير من أن يعطى السيفه 
الصارم فى يد ا حنون السكير . 

فلنا أن نعود Lup, Lae‏ إلى وحی الله » وفکرا وتبصراً إلى الفلسفة 
LAI‏ . وکلا الطريقين مندمج ومشروح فى آثار الغزالى » ولا سپا إذا كانت 
فى هذه الآثار وصایا قليلة أو کثبرة من الكنيسة » كما زعي بعض المستشرقين د 

فكلا يغوص عصرنا فى أعماق الادة الى تضيق الصدور وتشد العراك 
وتسخر القوى الفتاكة ابلهنمية » لنا أن نعرج إلى معارجنا الأدبية ونلتقى 
هناك بمبادئنا LAYI‏ والانسانية » حى تنشرح صدورنا وتتسع زوايا أنظارنا » 
وأن نكون فوق المنافع ا مادیة والتعصبات والتفرقات الطائفية والعنصرية ۔ 


والسلام عليكم . 
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۱ - الغزا ی فیلسوف ديى 


کشراً ما تطلعت إلى تفسبر فلسفی للإسلام من حيث هو دين » وكثيرآ 
ما حاولت القاس مثل تلك الفلسفة الدينية عند أولئك « المتفلسفة الإسلامية » 
من أمثال الغارالى وابن سینا وان رشد . ولا أعتقد آنی ظفرت بشیء قم 
لدہم ‏ هذا الوضوع . فلقد كان جل اهتامهم منصرفاً إلى الوضوعات 
التقليدية فى الفکر الیونانی . 

Los‏ مختص بابن سينا OWL‏ الذى کان يتطلع إلى فلسفة إشراقية 
أو مشرقية غير الفلسفة الیونائیة » أذكر أننى اختعمت le‏ مهرجانه 
النی أقم ف مثل هذا الشبر من عام 1461 بعبارة استبعدت قبا احتال تعبيره 
عن فلسفة إسلامية حقة » فقلت إذ ذاك : «إن فلسفة الرئيس وما نتج عہا 
من آراء وأنظار فى de‏ التوحيد أمور ينبغى أن يعاد النظر فہا إذا أريد ہا أن 
أن تكون معبرة حقيقة عن فلسفة ديئية إسلامية » ( الكتاب الذهى للمهرجان 
الألفی لذكرى ابن سينا ۱۹۰١‏ ص ۳٠۹‏ ) . ذلك OF‏ المسائل JA‏ فہا 
كانت آقرب إلى الوثنية اليونانية . ۱ 

لکن يبدو أن الأمر مختلف تماما ذا ما حاو لنا القاس فلسفة للدين الاسلای 
فى GET‏ فكرية Cl‏ كالكلام والتصوف ؛ وخاصة فى كتابات الغزالى 
النی نختفل OY‏ بذكراه . 


إن هنا الاحتفال کان بالنسبة لى فرصة طيبة لكى أعيش تجربة أخرى 
فريدة مع تفكير الغزالى بعد انقضاء ثلاثين سنة على أول لقاء لى به 
Ile J À,‏ للکتابة عنه . ولقد ظفرت من تجربتی ابلدیدة ععن روحى 
لا ینضب » ولست عن‌قرب كيف أن تفكيره كله إنما هو محاولة کبری 
منقطعة النظر ق تقدم إسلام غير إسلام الفقهاء وأصحاب التشريع » وفلسفة 
غير فلسفة التکلمین والتغلسفة الإسلامية Le‏ . وھذا التفکر مر ما ره 
فلسغة Ui‏ للغزالى معبرة فى الوقت عينه عن الإسلام كاين د 

وطبعاً ما كان الغزالى لرضی أن ننسب تفكيره إلى الفلسفة حى ولو 
كانت إسلامية يعد أن وصم الفاسفة وأصحامها بالكفر . إلا أن الغزالى فى الواقع 
هو فيلسوف يلا نزام - فيلسوف كبير أراد آم لم برد » آدار فلسفته برمما 
حول الدین الإسلاتى وعير عنه تعببرآ أصيلا وقوياً . 


والغزالى فيلسوف من أكار من جهة : 

فن جهة أولى كان الباعث الاساسی لکتاباته الغزيرة الى شن فى بعضہا 
حروباً فی جہات متعددة کجپات الفقھاء والباطنية والفلاسفة والمتكلمين ء 
وبسط فی بعضہا AÑ‏ وجهات نظره الى ارتضاها وحافع Le‏ « کان ذلك 
الباعث الأسامى مشكلة فلسفیة من الدرجة الاو ی فى النوع وف الأهمية 
ألا وهى مشكلة اليقين الذى لا يتزعزع والذى مز المعرفة ا حقة . لقد تطلع 
الغزالى دائماً إلى اليقين الذى لا يقبل الشك فيا وراء كل SHELL‏ الى قدمتها 
ad)‏ علوم عصره . وهذا ما صاغه الغزالى فى « المنقذ من الضلال » فى عبارة 
تذكرنا بالقاعدة الأولى من قواعد المبج عند الفياسوف رينيه ديكارت 
فيقول الغزالى : نا مطلولى العلم محقائق الأمور . فظهر لى أن العم الیقیی 
هو الذی يتكشف فيه العلوم انکشافاً لا ts‏ معه ریب ولا یقارنه إمكان 
لطا والوم ولا يتمع القلب اتقدير فاك £ بل الأمان من Al ARTEI‏ 
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يكون مقارناً لليقين . . إن كل ما لا أعلمه على هذا الوجه ولا أتيقنه هذا 
النوع من اليقين فهو de‏ لا ثقة فيه ولا أمان معه . وکل de‏ لا أمان ane‏ فليس 
بعلم يقيى » . ( المنقذ ء نحقيق محمد محمد جابر ص ۷) . 

ومن ثم نرى أن الباعث على تفكير الغزالى واههاماته إنما هو مشكلة 
فلسفية أساسية طالما بعثت غيره من كار الفلاسفة ء ألا وهی مشكلة اليقين 
ف المعرفة . 

آما الوجه الثانى الذى مجعل من الغزالى فیلسوفاً فهو أن الحقیقة الى تتسز 
بات اليقين LE]‏ هی عنده « الحقيقة الصوفیة » دون غيرها من أنواع padi‏ 
لہ قبل بلك سیارا الحقيقة کا قبل الفلاسفة عبر القرون معاير آمری ء 
وجعل معیارہ الصو هذا الفيصل فى کل مشكلة فكرية ومنها المشكلة الدينية 
برمها . إنه يقول : إن اليقين الصوف ليس « بنظم دليل وترتيب کلام : 
بل بنور یقذفه الله تعا ی فى الصدر ‏ فذلك النور هو مفتاح آکتر المعارف . 
فن ظن أن الكشف موقوف على الأدلة احررة فقد ضيق رحمة اللہ SG‏ 
الواسعة » dally‏ ص ١١‏ )»ویقول قى عبارة دق : إن اليقين عبارة عن 
معرفة Lo pes‏ ومتعلقة المعلومات » ( الإحياء ‏ ج ON‏ ص (VE‏ . وف 
هذه العبارة الأخيرة نجد ما عيز مثل هذا اليقن الصوف من حيث إنه معرفة 
للخاصة من الناس متعلقة معلومات خاصة أيضاً . 

لنلحظ أنى قلت « الحقيقة الصوفية » وم قل « الحقيقة الدينية » فهناك 
فارق ؛ فنحن نعلم من تاره الفكرى الذي قصه علينا آنه كان ى نداد من 
ele‏ الشريعة والفقه . . ولكنه هنا ی د مشق أقبل tar‏ على « طرق الصوفية » 
وأنه تعلم عندئذ الحقائق کا يقول ہ بالذوق والسلوك » أو « بالذوق وا حال 
وتبدل الصفات » ر المنقذ ص 4۳ ) . فالدين واحد بعينه فى الحالين » Wla‏ 
الذى جد عليه فى حمشق انا هو الفهم الصوف والحقیقة الصوفية ومن تم 
عکن التأكيد بأن نقطة البدء فى تفکبره » الى صیغت نظرته إلى الأشياء 
والعالم لم تكن الدین أو الفقه lé],‏ كانت الحقيقة اللمشقیةالنبت > أى الصوفية 
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وتلك حقيقة شخصية وفردية بكل معانى الكلمة إذ هى خصوصة 
ومتعلقة العلومات كا قال » ومن ثم فھی موقف فلسفى أصيل حيال العام 
والأشياء لا نزاع فی قيمته الفلسفیة المستقلة عن الدين » وهو موقف له نظيره 
فى de‏ الفلسغة وعاصة فى GUT‏ عند أمثال ديكارت وبوهه . إن هذا الموقف 
الفلسفی الذى أضاء به الغزانى كل حقائق الدين لا پرر وصفنا له ah‏ 
فیلسوف . | 

أما الوجه الثالث النی مجعل منه فيلسوفاً للدين الاسلای بالذات فهو أن 
الموضوعات الى تناوها الغزالى والآراء الى أبداها بشأنها EL‏ ھی من صمم 
ما یسمی عند الفلاسفة « بفلسفة الدین ٤‏ . يقول فرجیاروس فر م Vergilius‏ 
Ferm‏ فى تعريف فلسفة الدين : à‏ إن فلسفة الدين CF‏ فی موضوع الدین 
من الناحية الفلسقية . ۔ ومن مسائلها طبيعة الدين ووظيفته وقیمته » صدق 
دعاواه ء الدین والأخلاق . . . صلة الله بالانسان من حيث ا حریة والمسئولیةء 
الكشف الصوفی » الصلاة g‏ استجابة الدعاء » قيمة الصور التقليدية فى التعابر 
والشعائر والحقائد والطقوس والوعظ ء du‏ طبيعة الاعتقاد والإمان » 
مسألة الألوهية ووجودها . . . الخ » ثم يقول Lal‏ : « إن موضوع فلسفة 
الدين فى نظر الدوائر احافظة ليس موضوعاً ابحث فلسفى حر ls‏ 
هو فلسفة دين معين . إنه حينئذ دفاع صريح أو مقنع عن دين سبق الإعان 
به » (انظر قاموس الفلسفة 2 4 D. Runes‏ ص (YYo‏ . ذلك هو 
مفهوم فلسفة الدين عند القلاسفة ۔ 

إذا وضعنا نصب أعيننا مثل تلك المسائل الى يذكرها فبرم کوضوعات 
لفلسفة الدين فلا شلك أن الغزالى فى كتاباته الملاحقة لم یستوعہا جميعاً فحسب 
بل جاوزها بكثير إلى ما هو أبعد مدى . Yale‏ يصح أن يقدح فى القيمة 
الفلسفية لتفكيره أنه برر بواسطته وقائع دين معن سبق الإمان به . ففضلا 
عن جواز هذا كا نفهم من غبرم مجب أن نتذكر أن ذلك التبریر إنما هو 
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ولید عنصر eal‏ عن الدين نفسه وأعی طريق التصوف الذی آطل منه 
الغزالى على العالم بأسره Le‏ فيه الدين ا منقول إليه بالتقليد والوراثة . 

لكل هذه الأسباب الغزالى فيلسوف برخمه مجب الاهعام بآرائه الفلسفية 
کتعبر عن فلسفة للدين الاسلای مختلفة LUE‏ عن فلسفات الفقهاء والتکلمن 
و « المتغلسفة الاسلامية » جميعاً . 


کل ما تقدم إنما قصدت به بيان ضرورة إفساح مکان واضح للغزال 
فى عام الفلسفة ء وآرید OW‏ أن أجتزئ من آرائه أمثلة فاعرض فیا يل 
نماذج قليلة من واقع تفكيره لنتبين عقه وأصالته . ولا یقودنی فى اختیار 
تلك الماذج القليلة إلا أنها استرعت نظری بصفة خاصة وأنها ترتبط فیا 
Lu‏ » فأبتدئ من فكرة « عام الاخرة 6 res‏ الاسلام مستنداً إلى کتاب 
و الاحیاء ٤‏ . 
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Je — +‏ الآخرة وفہم الاسلام 


إن الکتاب الأول الذى یفتتح به الغزالى « إحياء علوم الدين » عنوانه 
«كتاب ed‏ > إنه كتاب تجاوز حد الکلام عن العلم إلى كلام عن التعلم 
gull AT,‏ وآقات dal‏ والعلاء . ولكن المسألة الاساسية الى يدور حوها 
البحث وتربط جمیع الفصول والى تبدو ذات UA‏ كرى وحاسمة 
فى. موقن الغزالى الفلسغى لآنها تحدد منذ البداية الاتجاه الصوف لتفكيره کا 
تحدد معا طريق فلسفته الدينية برمتها LE]‏ هی مسألة تمييزه ما يسميه « 
الآخرة » فى مقابل der‏ الدنيا » ۰ إن هذا المييز و الدعامة الأساسية الى 
they‏ إلها فهمه للإسلام col‏ فلسفتہ الدينية . ومن ثم مجب الإشارة إليه 
ti,‏ به . 


فلقد سیطرت على تفكير الغزالى فكرة احمال الدين الاسلای لتفسرین 
أو فهمين : esol‏ التفسبر الدنیوی الذى چم بالانسان فی ضوء وجوده 
الحاضیر ء وثائئهما التفسير الأخروى الذي م بالانسان فى ضوء مصيره البعيد » 
والأول هو التفسير السائد عند من lel‏ الغزالى الفقهاء أو أصحاب العلو 5 
الشرعية أو أصحاب الفتاوی أو علاء الدنيا وهو تفسير يكشف عن إسلام 
التشريع المتجه بتعالعه إلى العيش فی الدنيا کزرعة للاحرة . وثانهما هو 
تفسيره الصوف للدين ما يكشف عن إسلام روحی أخلاق معرض عن الدئيا 
متجه بتعالعه إلى الاستعداد EM‏ 5 . لذاك يسميه الغزالى « de‏ طريق الآخرة ؛ 
أو den‏ الآخرة وساوك طريقها » أو dor‏ القاوب » أو des‏ الیقبن » أو 
de»‏ الآنحرۃ ‏ فحسب کا سمى أصحابه علاء الآخرة » ( الإحياء ج ١‏ 
ص ۲ ۰ ۲۳ ۰ ۲4 وغير ذلك) . 
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إن الغزالى لم يتعرض ف « المنقذ » لتجریح الفقه کا فعل بالنسبة للکلام 
والفلسفة ومذهب الباطنیة . ولكنه فى ١‏ الإحياء » نراه يقلل من شأن الفقه وهو 
التفسير التقليدى للإسلام وأحكامه , ولقد كان حذراً فلم جرح act‏ الفقه 
الأربعة إذ كانوا فى نظره من حيث AET‏ وسيرتهم الشخصية علاء بالآحرۃ 
بالإضافة إلى علمهم بالفقه نفسه e‏ وإنما ركز طعنه فيمن اقتدى بفقهم وحده 
دون علمهم بالاحرة وھ الفقهاء . فهو يقول : «ما ذكرناه ليس Cube‏ فهم 
CHEM)‏ بل هو طعن فيمن أظهر الاقتداء مهم منتحلا مذاههم وهو عالق 
لم فى py AP‏ » . لقد « اتبعهم فقهاء العصر . . على خصلة واحدة وهی 
pati‏ والبالغة فى تفاريع الفقه » ( الإحياء » ج ١ء‏ ص ۲4) . 

والسواال الآن لاذا جعل الغزالى الفقه علماً بالدنيا مع أن الفقه يتعرض. 
أيضآ للعبادات Le‏ يقصد به الاخرة ؟ هنا نجد أن الغزالى لم يفته إدراك الوظيفة 
الحقيقية للفقه کا بدت خلال تطوره وهی كونه قانوناً ینظم العلاقات 
ر الانسانية ويستند إليه السلطان فى سياسة الناس . فنتیجة لاصطراع الشہوات 
الإنسانية ها يقول الغزالى تولدت حصومات بن الناس و فست الحاجة إلى 
سلطان يسوسهم واحتاج السلطان إلى قانون یسومہم به . فالفقيه هو ddl‏ 
بقانون السیاسة وطريق التوسط بن الق إذا تنازعوا Se‏ الشہوات فكان 
الفقيه معلم السلطان ومرشده إلى طريق سياسة EI‏ وضبطهم لتنتظ باستقامہم 
آمور الدنيا . وكا أن سياسة الق بالسلطة لیس من de‏ الدين فى الدرجة 
الأولى . . فكذالث معرفة طريق السياسة ( أى الفقه ) . . وحاصل فن الفقه 
معرفة طرق السياسة والحراسة »4 . (ج ١‏ ص OAV‏ 

تلك هی وظيفة الفقه الدنيوية ء وظيفة سياسية دنيوية . فإذا تعرض الفقه 
بعد ذلك للعبادات فإن الغزالى يقول : dela‏ أن آقرب ما يتكلم الفقيه فيه من 
الأعمال الى هی من أعمال الآخرة BH‏ : الاسلام و الصلاة والزكاة JAH y‏ 
والحرام . فإذا تأملت opie‏ نظر الفقيه فها علمت أنه لا يجاوز حدود الدنيا 
إلى الآخرة . وإذا عرفت هذا فى هذه BW‏ فهو فى غرھا أظهر . 
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أما الاسلام ( مثلا ) فیتکلم الفقیه Li‏ يصح منه وفيا يفسد وق شروطه 
وليس پلتفت فيه إلا إلى اللسان . وآما القلب فخارج عن ولاية الفقيه . . 
Se‏ الفقيه بصحة الإسلام تحت ظلال السيوف مع أنه يعلم أن السيف 
لم يكشف له عن نيته . . dB‏ السيف ممتد إلى رقبته واليد متدة إلى ماله وهذه 
الكلمة ( الإسلام ) باللسان تعصم رقبته dus‏ . . وذلاث فى الدنيا . . وأما 
الآخرة فلا تنفع فما الأقوال بل أنوار القلوب وأسرارها وإخلاصها ولیس 
ذلك من فن الفقه » (ج ١‏ ص .)١8‏ 
ومن ثم فإنه Se‏ وظيفة الفقه كقانون وعحکم abat‏ بالشروط الظاهرة 
للعيادات دون الباطنة کا فى مثال الإسلام باللسان دون القلب يرى الغزالى 
ضرورة اتخاذ طريق PT‏ غيره لفهم روح وحقيقة الإسلام فهماً يقصد به 
الآخرة الى من أجلها وجد الدين .:وهنا نجد أنفستا أمام فكرة ہ NN de‏ » 
هذا العلم مرتبط كل الارتباط ِسألة الرقين الى تحدثنا عنها فى البداية . 
إن 46 عن اليقين النی اهتدى إليه فى التصوف أدى به إلى أن جعل من هذا 
اليقين الصوق موضوعا أساسياً لعلم الآخرة oF‏ هذا الیقین هو مفتاح لكل 
قائق الدين عنده بل هو سمى العلم نفسه بعلم اليقين . والغزالى Jat‏ صفة 
dle‏ الاخرة كا يقول هو نفسه « أن يكون شديد العناية بتقوية اليقين فان 
البقين هو رأس مال الدين . قال رسول الله ( صلم ) اليقين الاعان کله؛ 
فلا بد منتعلم de‏ اليقين gel‏ أوائله ثم ینفتح القلب طريقه » (ج ١‏ ص (VY‏ 
ولننتبه إلى هذه الفقرة الأخيرة : ولا بد من تعلم اليقين أعنى أوائله » 
E‏ ينفتح للقلب طريقه » GY‏ نلمس فی هذه الفقرة خطوات اكتساب 
الاخرة کا مارسها الغزالى نفسه ما ياقى ضوءاً على أقسام هذا العلم أبضاً . 
فالغزالى إنما يعى بتعلم أوائل هذا Jul‏ ما ذكره ف المنقذ عن دراسته 
مؤلفات وأقوال المتصوفة من أمثال أنى طاهر SU‏ وا نید وغيرهما . ثم هو 
ف « الإحياء » يشير إلى أسلوب AT‏ من التعلم لأوائل هذا العلم وذلك بالتلقى 
ay‏ 


الباشر عن شيخ من الأحياء » فتراه ممناسية ا حدیث الشريف ہ تعلموا 
یقن » يقول « إن معناه جالسوا الوقنین واستمعوا منهم عم اليقين وواظبوا 
على الاقتداء ہم لیقوی KA‏ کا قوی tori‏ (ج ۱ ص ۷۲) . وهذا 
یشف عن طريقة تعلم الغزالى نفسه لتصوف و أخذه لأوائل العم بالعاشر ة 
وبالاقتداء بشیخ لا نعرفه من شیوخ عصره ف التصوف . إنه فقط بعد هذه 
الرحلة التعليمية والى فبا اقتداء بسلوك الشيخ يصح أن ینفتح القلب الطریق 
إلى ا حقائق الغيبية كلها کا هو معروف عند fal‏ التصوف . 

ومن ثم نفهم لماذا قسم الغزا ی de‏ الاآخرة إلى قسمین : عام معاملة des‏ 
مكاشفة (ج ١‏ ص ۱۹) . وعلم ا عاملة هو الذى, يشتمل على تلك ا مرحلة 
الأولى من التعلم : التعلم النظرى. لأقوال السابقين وأحوالم « daily‏ العملی 
أو التربوى وهو اتباع لاداب الشيخ الى مخضع مريديه إلہا من زهد وتقوى 
obey‏ وصير وذكر وغبر ذلك ما يقصد به تزكية النفس وصقل مرآ ما . 

إن ثمرة de‏ العاملة هو أن یفتح باب القسم الآخر وهو de‏ المكاشفة e‏ 
وهو den‏ الباطن . . وغاية العلوم . . فهو عبارة عن نور بظهر ف القلب عند 
تطھبرہ وتزكيته من صفاته المذمومة وینکشف من ذلك النور أمور كثيرة 
كأن يسمع من قبل آمیاءها فیتوهم لها معانى مجملة غير متضحة » . ما هی تلك 
. الأمور هنا ؟ ؟ ثم يتابع الغزالی كلامه فيعدد أنواع المعارف الى تنکشف على 
هذا الوجه فيقول : « فتعضح إذ ذاك ( تللك المعانى ا حملة ) حى تحصل المعرفة 
الحقيقية بذات الله تعالى و بصفاته الباقيات التامات ء ويأفعاله وحکه فى Be‏ 
الدنیا والآخرة » ووجه ترتيبه SU‏ 8 على الدنيا » والمعرفة ععی النيوة 
ومعنی الوحی ومعنى الشيطان ومعنى لفظ الملائكة والشیاطن وكيفية معاداة 
الشياطن OLIN‏ وكيفية ظهور الاك للأنبياء وكيفية وصول الوحى rol‏ 
والمعرفة علکوت السموات والأرض . . ومعرفة الآخرة وال حنة والنار وعذاب 
ail‏ والصراط والمزان والحساب . . ومعى لقاء الله je‏ وجل والنظر إلى 
وجهه الکرم . . وغبر ذلك مما يطول تفصيله ۰. فنعنى بعلم المكاشفة : أن 
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پرتفع الخطاء حبّى تتضح جلية الق فی هذه الأمور اتضاحاً جری مجری 
العيان النى لا يشلك فيه » (ج ۱ ص ۲۰) . 

وکا تنكشف تلك الموضوعات فى علم المكاشفة تنكشف La‏ معانی 
الآبات القرآنية الى يشكل فہا الأمر » مثلا كالاية الى تقول إن الدار 
الآخرة: هى ال حیوان لو کانوا يعلمون» أو «سبح لله ماف السموات 
وما فی الأرض » (ج ١ص‏ ۰۲ ۷۲). 

ثم هناك Lal‏ مشكلة صفات الله تعالى الواردة فی القرآن الكرم وكذلك 
آحکام الاخرة الى قسمت المفكرين الإسلامين إلى فرق عديدة : فابن حنبل 
أحذ بظاهر LW‏ € والأشعرية فتحوا باب التأويل فہا وتركوا ما يتعلق 
de 8 NU‏ ظواهره ومنعوا تأويله » وزاد المعتزلة pple‏ حى أولوا من 
صفاته تعالى السمع والبصر کا أولوا المعراج وأنكروا أن يكون بالجسد 
وأولوا عذاب القير والمزان والصراط وجملة أحكام الآخرة . ولكن أقروا 
محشر Ue ULL, ELL yale WN‏ كولات SM,‏ احسوسة . وزاد الفلاسفة 
على ذلك فأولوا كل ما ورد فى الاخرة وردوه إلى YT‏ عقلیة وروحانية 
وأنكروا حشر الأجساد اكتفاء ببقاء النفوس وأنہا ما معذبة lay‏ منعمة 
بعذاب ونعم لا يدركان بالحس . أما اليقين فى كل هذا فيطلب ap‏ طريق de‏ 
المكاشفة ء ويقول الغزالى : « لا يطلع عليه إلا الموفقون الذين يدركون الأمور 
ينور AL‏ لا بالسمع ء ثم إذا انكشف لم أسرار الأمور "على اما هی عليه 
نظروا إلى السمع والألفاظ الواردة فا Bly‏ ما شاهدوه بنور اليقين قرروه 
وما حالف آولوه . فأما من يأخذ معرفة هذه الأمور من‌السمع الحرد فلا تستقر 
له فما قدم . . والأليق بالمقتصر على السمع „Al‏ د مقام dard‏ بن حتبل رحمه 
الله » وإلا فكشف الغطاء عن حد الاقتصاد فی هذه الأمور داخل فى علم 
المكاشفة » g)‏ ۱ ص )١٠١4‏ . 

لا أود أن آسترسل أكثر من هذا فى الکلام عن de‏ الانحرة بفر عیه » 
وأكتفى بالقول ob‏ موضوعات القرآن وإشاراته الغيبية وأحكامه الحلقية 
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وتصورانه الیتافز بقية ]13 فهمت كلها ی ضوء تلك النزعة الصوفية فلا شلك 
tf‏ نکون حبذ بإزاء فاسفة للدين الاسلای تختلف UE‏ عن فلسفة أحرى 
للدین نفسه کا یعکسہا لنا أصحاب الفقه أو الشريعة . ولا شلك أيضاً أن تلك 
الفلسفة ال Ya‏ غلم BEN‏ حبی 'معانى قرآ نية هامة لا تجتذب أنظار 
فقهاء القانون als”‏ المعانى ا حلقیة الكثيرة الى يذكر ها القرآن والى هی من 
شثون القلوب وحدھا كالإخلاص والصبر والحمد وانلوف والرجاء والقناعة 
والسخاء والصدق والاعان والتوحيد وغير ذلك ما جمعه الغزالى تحت عنوان 
عام هو «آداب السلوك » ء تلك الآداب الى هی ق الواقع فلسفة الأعلاق 
القرآنية کا استخلصها صاحب je‏ الآخرة . 

ا يضح dE à 8 BA‏ مارت عل فكي اتال نکر 
احمال الإسلام لتفسيرين أو فهمين : Last‏ عثله Je‏ الدنيا Le ply‏ عثله 
fe‏ اد . والقول بالثنائية الدينية أمر معروف فى الفلسفة العاصرة الى 

هتمت بالمشكلة الدينية عند أمثال ولم جيمس وهنری برجسون Kay.‏ 
ae‏ نوعين من الدين مختلفان فى طبيعتهما إلى حد أنه لا پصح 
أن سميا باسم و احد : آحدها نايع عن ا حتمع ومعتقداته فهو یم Ar)‏ 
ویتجمد فى طقوس وتقاليد ویغلق الباب على نفسه فلا يقبل جديداً . آما الانحر 
فنايع عن أفراد ذوى عبقرية روحية » ومن ثم فهو خاص بأفراد من المبزین 
ولا تقالید فيه وبابه مفتوح دام التجدد والإبداع . وهذا هو دين المتصوفة . 
هذا موقف برجسون ولا مختلف عن هذا کث رآ موقف جيمس ء إن الفارق 
الحقيقى بن الثنائية الدينية عند الغزالى وثنائية هولاء الغلاسفة الحدشن ليس 
فى اختلاف الألفاظ والأوصاف والتحليلات Ky‏ يكن فى الحقيقة فى الفارق 
ببن من ذاق فعلا تلك الاثنينية کا فعل الغزالى بسلوكه طريق de‏ الآخرة» ومن 
اکتفی بوصف حالات التصوفن الآخرين وصفاً سيكولوجا من ca‏ 


وحللها تحلیلا فلسقياً کا فعل جيمس وبرجسون لذاك آرانی آ کر استعدا 
للاقتناع بغلسفة الغزالى الدينية . 


وأود الآن أن أعرض لتطبيقات لملم الآخرة فى مشكلى الصلاة والتوحيد . 
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۳ — مشكلة الصلاة كما اسب الغزالى فى Je‏ الآخرة 


كثيراً ما بدا لى أن الصلاة تبطن مشكلة خخطيرة وغريبة لا يعمها إلا من 
محاول الصلاة فى شىء من الاتقان والاخلاص : فهل هی ا حرکات أم ھی 
التلاوة ا حفوظة ای هى تمرين الذاكرة أم هی فهم لمانی الألفاظ الى لا یفهم 
العامة الكثير منها ء آم هى ST‏ من هذا كأن تکون مصحوبة بتوجه وخوف 
ورجاء وخشوع ؟ وهل إذا توقف المصلى عند فهم لفظة أو at‏ لتأملها 
ویتمثلها یکون قد خرج عن الصلاة بالحدیث مع عقله » وهل يشرط حضور 
القلب فما . ثم آیکفی الحضور مع الآلفاظ آم يجب أن یکون مع العانی » 
وهل عکن حضور القلب فا من Us‏ إلى آخرها ؟ 

کل تلك الأسئلة الحامة إنما تنبه ]لہا الغزالى وعابلها فى کتاب‌الصلاة من 
skeja‏ علوم‌الاین» » وهو 3 نظطری من أحسنما اشتمل عليه الإحياء من كتب » 
ونحن نلمس فى هذه المسألة موذجاً من تطبيقاتفكرة ة علم الاحرة فيا مختص 
بالعبادات من حيث إن الغزالى مختلف عن علماء الفقه فى أنه ميتم بأعال 
القلب لا بأعمال ا موارح » أعنى بباطن الصلاة لا بظاهرها JU D.‏ 
إنه oy‏ ببیان « خفایا آداہہا ودقائق نها وأسرار معانہا ما يضطر العالم العامل 
إليه ء بل لا يكون من علاء الاحرة من لا يطلع عليه . وأكثر ذاك ما آمل 
فى فن الفقهيات » ( الاحیاء cles‏ ص ۳). 

تم هو محدد موقفه فى الصلاة من موقف الفقهاء فا فیقول : Los‏ 
الصلاة فالفقيه يعنى بالصحة ( صحة الصلاة ) إذا UT‏ بصورة الأعال مع 
ظاهر الشروط ون كان غافلا فى جميع صلاته من أوها إلى آخرها مشغولا 
پالتفکر فى حساب معاملاته فى السوق إلا عند التكبير . وهذه صلاة 
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لا تتفع . ولکن الفقیه يفنى بالصحة . . فأما انلشوع وإحضار القلب الذى 
هو عمل الاخرة وبه ينفع العمل الظاهر لا يتعرض له الفقیه » ولو تعرض 
لكان خارجاً عن فنه» (ج ١‏ ص ۱۸) . ثم يقول : «ونحن کاشفون 
من دقائق معانها ا حفیة مالم جر العادة بذكره فى فن الفقه » (ج ١‏ ص OEA‏ 
فنذكر « ارتباط الصلاة باللحخشوع وحضور القلب ثم نذکر العانی الباطنة 
وحدودها وأسباما وعلاجها » رج ١‏ ص (A‏ . 

والغزالى محصر تللك المعانى الباطنة للصلاة فى ستة : حضور القلب والتفهم 
والتعظم والهيبة والرجاء والحياء ( رص ١5١‏ ) . 

cary‏ أن آشر فقط إلى مسألة حضور القلب وما يرتبط به من فهم 
المعانی لأنها فى اعتقادى المشكاة الأساسية الى يعانى منها كل مصل" والى 
لفت نظرى [لها موقف الغزالى منها وأعجبی تحليله ها . 

يبدأ الغزالى من فكرة أن حضور القلب هو الصلاة : فالصلی مناج رنہ 
وكلام الصلاة مع الغفلة ليس عناجاة إذ القصود من الكلام de‏ اما كونه 
خطاباً و حاورة وإما کونه جرد حروف وأصوات امتحاتاً OU‏ . والقسم 
الآخير باطل . فبقی أن يكون الکلام خطابا معبرا عما فى الضمبر » وهو 
لا يكون معرآ إلا حضور القلب : فی سؤال فى قوله و امدنا Bi pall‏ 
الستقم » إذا كان القلب غافلا وإذا لم يقصد كونه خطاباً ودعاء . 

لهذا أبطل الغزالى الصلاة اذا لم حضرها القلب . فخالف کا یقول إجاع 
الفقهاء ف[نهم لم يشر طوا حضور القلب إلا عند التکیبر فقط رج ۱ ص ١5١‏ ) 
Of‏ الفقهاء لا يتصرفون ف الباطن . . ولا à‏ طريق الاخرة بل يبنون أحكام 
الدين على ظاهر أعمال ا موارح . . قأما ما ينفع فى الآخرة فليس هذا من 
حدود الفقه » (ج ١‏ ص .)١5١‏ 
لکن حضور القلب هذا مشكلة معقدة: فهل هو حضور مع اللفظ فقط 
أم ana‏ وبع معناہء ثم أبمكن أن يكون ذلك طوال الصلاة من أولها إلى آخحرها ؟ 


۹۷ 


کل تلك مشكلات حقيقية واقعية یعانہا المصلى. ويبدو أن الغزالى طاباً للتيسرا ' 
مجعل حضور القلب قاصرا على اللفظ وحدہ لأنه مجعل qe‏ حضور القلب 
هو ألا يتصرف الانتباہ إلى غير ما هو متکام به من خطاب أو متاچاة ء أما 
الفهم ot‏ ذلك الكلام فأمر وراء حضور القلب ؛ إذ ey‏ حضر القلب مع 
اللفظ حون أن يكون حاضراً مع معتى اللفظ » فإذا اشتمل القلب على العلم 
ععی BAI‏ فهنا هو ال مقصود بالتفھم وهو مقام يتفاوت الناس فيه )3 
لا بستوی الناس فى تفهم المعانى القرآئية » بل لا بستوی شخص بعینه دائماً 
فک من معان لطيفة يفهمها hall‏ فی أثناء صلاته ول تكن تخطر ali,‏ 
قبل ذلك (ص OVW‏ 

ثم يدرس الغزالى بعد ذلك أسباب حضور القلب فيتنبه إلى أ عناصر 
الانتباه أو الحضور ألا وهو « الاههام » فيقول :إن القلب يتبع الاههام فلا حضر 
إلا فها همه ء فإذا لم حضر القلب ف الصلاة فليس معنی ذلك أنه متعطل عن 
الاههام ونا معتاه فقط أن اهیامه منصرف إلى أمر غير الصلاة من أمور 
الدنيا الكثيرة . هذا ولا تتصرف الحمة تماماً إلى الصلاة إلا إذا اکتمل 
د الاعان » > وهنا تظهر au‏ الأساسية فى de‏ الآخرة مرة آخر ى فإن الاههام 
پالعبادات متوقف على مدی اليقين أو الاعان » وهذا بدوره متوقف على الکشف 
الصوف . كلللث لا يكتمل انصراف ال مة إلى الصلاة إلا لدى dle‏ بالاحرة 
لأنه كامل الین أو الإعان . 

أما إذا ضعف ذلك الاعان Of‏ همة المصلى تنصرف إلى أمور أخری ما 
يوّدى بالطبع إلى غفلة القلب وانفكاكه عن الحضور : وتلك الغفلة نما تتمثل 
فى LILI‏ الواردة الشاغلة الى تخزو الفكر فی أثناء الصلاة وتستاثر Adal‏ . 
Ve)‏ ص۱۱۳ ) . 
| ينتقل الغزالى بعد ذلك إلى مسألة أخرى هی كيف تدفع تلك اللحواطر ؟ 
فیفرر أنه لا یدفغ الشیء إلا بدلع سيبه : وسيب ورود ا حواطر إما خارجی 
وإما باطنی + 
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آما الحارجی ما يقرع السمع أو بظهر البصر فإن ذلك یستأثر plat‏ الفكر 
ویصرفه al‏ ثم ینتقل الفکر منه إلى غبره ویتسلسل رج ۱ ص CVV‏ 

والغزای يعتقد بقوة تداعی الأفكار ابتداء من البصر والسمع كسبب 
فى غفلة القلب » وعلاج هذا النوع من الغغلة هو قطع تلاك الأسباب البصرية 
أو السمعیةء ويقترح الغزالى لذلك اقتراحات عملية عديدة ككف البصر فی AT‏ 
الصلاة» أو الصلاة فى ظلام أو الاقتراب من LH‏ حى لا تنسع مسافة بصر 
المصلى فتقع على ما يشغلهاء أو عدم الصلاة فى الشارع وعلى الفرش المزركشة ؛ 
ولذلك کا يقول الغزالى كان المتعبدون يتعبدون فى بيت صغير مظلم سعته 
قدر السجود ليكون ذلك أجمع لم (ج ۱ ص OVW‏ 

أما الأسباب الباطنة فأشد أثراً فى الصرف عن الصلاة وهی الحموم . فان 
من تشعبت به ا مموم فى أودية الدنيا لا يستطيع حصر فكره الشقت ء وأما 
علاج هذا النوع منالغفلة فهو أن يقهر نفسه على فهم ما بقروه ويشغلها به عن 
غيره . À‏ أن یذ کر ها بالاخرة وخخطر القيام بن يدى الله JUS‏ فلا یتر لگ بذلك 
فرصة جوم همومه عليه » ولکن أبعد أثراً من هذا كله هو أن ینظر الرء 
فى أسباب همومه وهی طبعاً شهواته فيتنازل عن مشهياته ويقطع علائقه فپا. 
پروی الغزالى هذه ا ناسبة أن رجلا شغل بالنظر إلى وفرة تمان نخيله فلم يدر 

صلى فشكا أمر غفلته إلى عمان بن عفان فأمره OÙ‏ يتصدق به كله » وهنا 
هو معى التنازل عن الشهوات وقطع العلائق با . 

لکن الغزالى محاول بعد ذللك أن يرد الأسباب كلها ظاهرة وباطنة إلى 
سبب وحید هو حب الدنيا » فن Col‏ الدنيا شغلته عبصرانها ومسموعاتما 
وشہوالہا . « ذلك رأس کل خطیئة وأساس کل نقصان . ومن انطوى abl‏ 
على حب الدنيا فليس له أن يطمع فى أن تصفو له صلاة . فالتخلى عن Wall‏ 
هو الدواء الر ولرارته استیشعته الطباع وبقيت العلة وصار الداء عضالا » 
Vie)‏ ص ۱۱۵ ) - 
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وعند هذا الحد من التحليل یتناول الغزالى السأله الأخيرة وهی : هل 
عکن حضور القلب فى الصلاة كلها فیعترف .بأنه مهما كان الأمر ومهما 

دفع الانسان أسباب الخفلة فإنه لا عکن حضور القلب طوال الصلاة كلها . 
Peer‏ اجنہدوا أن یصلوا ركعتين Re‏ أنفسهم فہا پأمور 
الدنیا فعجزوا عن ذلك فإذن لا مطمع فيه لأمثالنا وليته سلم لنا من الصلاة 
شطرها أو لہا من الوسواس لنکون من خاط علا UL‏ وآحر سیئاء 
(ج ۱ ص (NW‏ . إنه يشر هنا إلى ما رواه هو فى مکان PT‏ من عدم 
إمكان على بن al‏ : طالب من إحضار قلبه طوال الصلاة . 

تلك تيجة خطيرة تشہد بعجز الانسان ء ولکٰہا مطمثنة pY‏ صادقة 
وتشف عن إخلاص الغزالى فى تحری الحقيقة ؛ فلقد لسنا فى هذا كله إلى أى 
نحد مختلف موقف عام EEN‏ من الصلاة عن موقف الفقه » فوقف de‏ 
الاخرة يعبر عن فهم فلسفی للصلاة OWT‏ قلبية صرفة تنفع فى الآخرة 
لا كأوضاع فقهية أو قانونية للأعمال الظاهرة . وأهم تلك العانی لا شلك 
حضور القلب وهو ما عکن أن نسميه بلغة علم النفس العاصر AEN‏ . 
و لقد وفق الغزالى فى تحليل هذه الظاهرة السيكولوجية من حیث إنه أدرك أن 
الانتباه يتوقف على مدى الاههام » aly‏ إنما یم بطرد العناصر الخارجة يعن 
بؤرته مثل المدركات الحسية اللخارجية والمموم الباطنية وبترکیز الانتباہ 
ف at ary‏ وهو ما سياه القهر الارادی كن ابر ال أ لاب يكن 
أن يتعدم موضوعه فیشمل اللفظ ومعناه Le‏ . ولكنه لم يفطن إلى ظاهرة 
التعب أو JAN‏ كسيب جوهرى لعدم DE‏ استمرار تركيز الائتباہ فى 
الصلاة من Uai‏ إلى آخرها كا لم ack‏ إلى حور العادة فان الاعتياد على 
قراءات محفوظة لما یعفی الذهن من مجهود الانتباه المستمر إذ أن تكوين 
عادة ما إنما یقصد إلى اقتصاد فى احهود . وخلاصة هذا أن التعب والعادة 
كافيان فى تعطيل حضور القلب فى الصلاة . 
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۽ — Je‏ التوحيد فى اللآخرۃ وتتانجه الفلسفية 


التوحيد فكرة دينية آساسية » ولا مكن إغفالها عند التعرض لفلسفة 
دينية إسلامية . 

إذا كان التوحيد عند أصحاب الفقه یکتفی فيه بنطق الشبادة باللسان 
أو بالتصديق عسی لفظ الشهادة » وإذا كان عند صاحب الکلام « هو أن 
محمی بكلامه مفهوم لفظ التوحيد عن قلوب العوام » ( الإحياء ج ٤‏ 
ص ۲4۵ ) فان التوحيد فى عم الآخرة شىء آآخر بالمرة إذ يذهب صاحب 
هذا العلم إلى أبعد من BAN‏ ومعناه و إلى ST‏ من جرد إقامة ا حجج الكلامية > 
يذهب إلى مواطن الأمور حيث يشاهد القلب ذلك التوحید فى معناه الحقيقى 
بطريق الكشف الذى عصل بإشراق تور الق فيه (ج 4 ص ۲4۵) . 

إن الكلمة الأخيرة لعالم aM‏ فى التوحيد هى ما يعير عنه الغزالى 
بقوله : « أن يرى الأمور كلها من الله تعالی روئية تقطع التغاته إلى الوسائط à‏ 
(ج ۱ ص ۳۳) » کا يعر عنه پقول آخر أكثر وضوحاً وهو « معن التوحید 
أن لا فاعل إلا الله » (ج 4 ص (YEV‏ . هذا هو خلاصة gee‏ التوحيد 
de d‏ الآخرة . إن هذا coll‏ الغریبالتوحید الذى سیشر مشكلات میتافز یقیة 
ودينية کببرة مثل قصر العلية الفاعلة على الله JUS‏ وکانعدام ال حریة أو الاختیار 
وكضرورة الانصياع إلى التوكل ۰ هذا oll‏ للتوحيد هو الذى يتعين علينا 
الآن بيانه . 

إن التوحید الذی يوّدى إليه de‏ الآخرة مرتبتين : مرتبة من يرى BS‏ 
الوجودات ولكن باعتبار آنا صادرة عن الواحد القهار » ثم مرتبة من Sn‏ 
الوجود واحداً وهذا ما يسميه الصوفية الفناء فى التوحيد إذ قد فی الإنسان 
عندئذ عن نفسه وعن ا حلق جميعاً فلا يرى إلا الواحد . 


إن الفارق بن المرتبتين أو القامن هو أن الإنسان فى الحالة الاو ی لذ 
يشاهد كثرة الموجودات لا يشاهد من حيث الفعل وائتأڈر إلا فاعلا واحداً 
بالحقيقة هو اللہ تعالى . فالتوحيد هنا هو توحيد فى العلة أو السبب محیث 
لا يصح بعد ذلك اليقدن نسية العلية أو السيبية إلى شی ء آنحر غير اللہ تعا ی فهو 
الفاعل الأوحد وكل شىء سواه وسائط . آما فى المقام الثانی وهو مقام الفناء 

فى التوحيد فان الإنسان لا حضر فى شبوده غير الواحد الق إذ قد فی 
DL‏ عن کل ما عداه ومن ثم فلا مکان هنا تيز de‏ فاعلة عن غبرھا 
و بالتالى لا مكان للبحث إطلاقاً . 

لذلك يركز الغزالى انتباهه ومحئه تى توحيد ا رتبة الأولى oll‏ معناه 
أن لافاعل إلا Staal‏ » ما مجعله مرادفاً ومفسراً للعبارات الدينية : « لا إله 
إلا الله وحده لا شريلث له ولا حول ولا قوة إلا باللہ » . 

عند هذه النقطة التى نرئ فہا كيف أن فكرة التوحيد تحددت بفكرة 
الفاعل الأوحد لدی الغزالى » بمكن التوقف للمقارنة التوحيد فى الفلسفات 
اليونائية الوثنية alte‏ فى الفلسفات الدينية اللاحقة من حيث صلته بالعلیة 
الفاعلة ٤‏ فعند أفلاطون ليست فكرة الحز علة وجود الل الأخرى ونما هى 
فقط كالشمس تضیء تلك المثل لروئيتها عند المعرفة . وعند أرسطو ليس 
الله فاعلا للعالم وإنما هو فقط غاية adad‏ إليه . ومن ثم فلا ارتباط بين 
الألوهية والعلية الفاعلة عند هؤلاء الفلاسفة . وعلى العكس من ذلك نری 
ارتباطاً وثيقاً Leu‏ عند الغزالى GUI Why‏ ؛ فکلاہما عقلية دينية أكدت 
العلية LAY‏ وزادت Ob‏ قصرت العلية على اللہ وحده . 

هذا » والتوحيد بالعی الذکور هو الذى يبرر فكرة التوکل الى ترددها 
الآيات القرآ نية . يقول الغزالى إن هذا التوحيد هو « الذى بنی عليه التوکل .. 
وحاصله أن ينكشف للك أن لا Job‏ إلا الله Oly‏ کل موجود من خلق ورزق 
وعطاء pus‏ وحياة وموت وغى وفقر وغبر ذلك » فالنفرد بإبداعه 
واختراعه هو الله عز وجل . . وإذا انكشف للك هذا ۸ تنظر إلى غيره » بل 


۱۲ 


كان au‏ خوفك وإليه رجاوٴك وبه ثقتك وعلیه اتكالك » فإنه الفاعل de‏ 
الانفراد . . وما سواه مسخرون لا استقلال لم بتحريك ذرة من ملکوت 
السموات والارض » (ج 4 ص ۲4۷ ) . 

وإذا كان التوحيد اقتضی وحدانية الفاعل ومن ثم وجب de Val‏ 
الوحد التزام حال التوکل ما دام الواحد هو الفاعل على الحقيقة فإنه لایضعف 
هذا التوکل إلا أحد سببين : الاعتقاد فى فاعلية یادات ء والاعتقاد 
فى حرية الانسان أو اختیارہ . والغزال يبن OW‏ فساد هذين الاعتقادین م 

Li‏ مختص بنفی العلية فى de‏ ال بادات أو الطبيعة of a4‏ الغزالى 
بستحن بالفكرة الأرسطية القائلة ob‏ حرکات الطبيعية coed‏ حا إلى محرك 
أول لا يتحرك . ومع أن أرسطو لم يرد بذاك نفی العلية الطبيعية إلا أن الغزالی 
فهم من ذلك أن العلل الطبيعية لا فعل لها فى نفسها نا هی مسخرة لله تعالي 
واللہ هو الفاعل الأوحد + ويوضح الغزالى موقفه JUL‏ الا : «التفات 
العبد فى النجاة إلى الريح یضاهی التفات من pd det‏ رقبته فكتب الماك 
توقیعاً بالعفو عنه » فأحذ يشتغل بذکر ا بر والكاغد dally‏ الذى کتب به 
التوقيع ویقول لولا القلم لا تخلصت ٤‏ فبری نجاته من القلم لا من حرك القام | 
وهو غاية ابلهل . ومن de‏ أن القلم لا حكي له فى نفسه وما هو مسخر فى يد 
الكاتب لم يلتغت إليه ولم يشكر إلا الكاتب بل . » كل حيوان وجاد مسخرات 
فى قبضة القدرة كتسخير الم فى يد الكاتب . بل هذا تمثيل ف حقك لاعتقادك 
أن et‏ الموقع هو الكاتب التوقيع » والق أن الله تبارك وتعالى هو 
الكاتب » (ج 4 ص YEV‏ ۔۸٤۲)‏ . ومن هذا كله نرى أن سلب العلية 
الفاعلة عن الطبيعة نما أساسه التوحيد بالعی Gil‏ قرره de‏ الآخرة وهو أن 
لا فاعل إلا الله . إذ المسألة فى جوهرها مسألة توحيد . 

بعد هذا يواجه الغزالى المشكلة الميتافزيقية الکەري وأعى مشكلة ا حریة 
أو الاختیار عند الانسان فى ضوء ذلك التوحيد نفسه . فيتساءل الغزالى مشر 
إلى Je‏ القلم والکاتب فیقول : ہن كنت لا تری القلم (Acb)‏ لاه 


۱۳ 


مسخر فكيف لا تری الکاتب ( فاعلا ) وهو السخر له » ؟ تم يجيب الغزالى 
فیقول : «عند هذا زل أقدام الا کترین إلا abe‏ الله الخلصين . . . فشاهدوا 
ينور البصاثر کون الکاتب مسخراً مضطراً کا شاهد الضعفاء کون dal‏ 
مسخراً» (ج ٤‏ ص )۲٤۸‏ . 

وهو فى سبیل بيان LAS‏ تسخير الکاتب وانکشاف هذا التسخير لصاحب 
البصيرة والذوق الصو » يعود إلى تحليل مثال القلم فى يد الکاتب مرة آحری 
فیا يشبه By gle‏ بين سالك يتطلع إلى اليقين وشيخ عارف ء متہزاً هذه 
الفرصة ليبى مراحل التدرج فى المعرفة عند السالكين . 

ففی إطار تلك احاورة يتراجع الغزالى أو السالك من سبب ظاهری إلى 
آخر حى یہی إلى الحضرة الربانية : من ابر إلى الكاغد إلى القلم إلى اليد 
إلى القلب إلى الإرادة إلى العلم . وإلى هنا یہی ما يسميه الغزالى fle‏ ا ماك 
أو الشبادة » فيستدرج السالك إلى de‏ ابشروت ثم de‏ الملكوت ء وتلك 
منازل للسلوك » ترق بالساللث إلى روئية الوح daly‏ واليد الواردة فى القرآن 
الکرم:ولکن کا يقول « لا تشبه يده الأيدى ولا قلمه الأقلام . . ولا لوحه 
من خشب » ( ج 4 ص (YO‏ . م يقول عن هذا القلم إنه هو الذى « يكتب 
على الدوام فى قلوب البشر كلهم أصناف العلوم » (ج 4 ص ۰۲۵۱ 
Le) ails‏ على الدوام فى القلوب من العلوم تبعث به الإرادات إلى 
آشخاص القدر وصرفها إلى القدورات » (ج ٤‏ ص (YON‏ . فالناس إذن 
عند ما یفعلون شیتاً باختیارهم وإرادتهم EP‏ هم فى الواقع منبعثون عن علمهم 
الذي هو مسطور فی اللوح ا حفوظ بالقلم الامی . ومن ثم نتم الغزالی کلامه 
على لسان السالك فیقول : « الآن انکشف ل أن النفرد با ملك و اللکوت والعزة 
وا بروت هو الواحد القهار » فا أنتم إلا مسخرون تحت قهره وقدرته . . . 
وهو الأول والاحر والظاهر والباطن .. فهکنا کان توحيد السالکن 
لطریق التوحید فی الفعل » أعنى من انکشف له أن الفاعل واحد » رج ٤‏ 
ص ۲۵۲ ) . 
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إن هذا كله لما عکن إجاله فى عبارة للغزالى يقول فما : ولو انکشف 
الغطاء لعرفت أن الإنسان فى عين الاختیار مجبور فهو 5h‏ مجبو ر على الاختيار 
. . فطلب أهل GLI‏ لهذا عبارة . . فسموه « کسباً » وليس مناقضاً الجر 
ولا للاختيار بل هو جامع Ley‏ عند فهمه» . (ج 4 ص ۲۵۵) . وحم 
الغزالى هذا كله بفكرة أنه ليس فى الامکان آبدع ما كان ( ص ۲۵۸ ) . 

إن aia‏ الكلات الى حللت فما فكرة التوحيد فى N de‏ ونتائجها 
الفلسفیة إنما تین كيف أنه إذا وقف الفکر الاسلای موقف dle‏ الاخرة کا 
يريد الغزا ی و فهم الاسلام lags‏ صوفياً فإن منظر التوحید و الانسان والعالم كله 
پتبدل ويتضح ف ضوء جديد : فالتوحيد ليس معناه عدم الشرك ولعا one‏ 
أن لا فاعل إلا الواحد » والعالم لیس سلسلة من العلل و العلولات وامنا العلة 
الوحيدة فيه هو الله تعالى » والانسان لیس Tee‏ فی آفعاله وإنما هو جبور 
علپا فى de‏ الله تعالى مسطور بقلمه ف لوحه > وهذا كله ما پرر فكرة 
التوكل الدينية عند العزم على أمر من الامور . ونلمح فى هذا فلسفة كاملة 
للدين غير فلسفة الفقهاء . 


o‏ كانعكاس فى مرأة 


e: الآخرة‎ de إمكان الوصول إلى اليقين النى هو القصود من‎ of 
إمكان إدراك التوحيد بالنحو الذى يكشف عنه هذا العلم > بل مکان تفکر‎ 
على نظرية للمعرفة تسد الفراغ الكبير‎ Ase الغزالى برمته نما يتوقف بصفة‎ 
المكاشفة » الى يستند‎ à بين الواقع والغيب وتضفى معنى معقولا على كلمة‎ 
. إلها تفسره الصوق للدين‎ 

مثل هذه النظرية الى لا نجد Ve‏ إلا إشارات میعتر قنی كتاباته احتلفة 
هى الوضوع الأساسى فى رسالته السماة « كيمياء السعادة ‏ . 


هنا نجد الغزالى يبدأ من فكرة النفس أو الروح أو القلب وكلها مترادفة 
المعى عنده فيقول إن معرفنها عسيرة لآنه لم يرد فى الدین طريق إلى lm‏ 
لاحاجة ف الدين إلىذلك . ( «كيمياء السعادة» ی elallı PT‏ ص٩4‏ ) 2 
ولكن الدین أشار إلى أن « الروح من أمر ری » ولذلك يقرر الغزالى أن 
« الإنسان من dle‏ الاق من جانب ومن عام الأمر من جانب . فكل شىء 
جوز عليه المساحة والمقدار والكيفية فهو من عام الخلق . وليس للقلب مساحة 
ولا مقدار . . فهو من عام الأمر » ( ص ۷۷) + 

والأمر والغيب شىء واحد ولذلك يقول الغزالى : « أما حقيقة القلب 
فليس من هذا العا م لكنه من dle‏ الغيب فهو فى هذا العالم غريب . . و صل 
معدنه من الضرة الإلهية » من ذلك المكان جاء وإلى ذللك المكان بعود » 
(ص ۷٦‏ ۷۷)۔ 
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Uf‏ من حيث العرفة فإن للقلب کا يقول الغزالى بابن لتلقی العلوم إذا 
فتح أحدهما أغلق الآخر : al‏ مفتوح عن طريق الحواس إلى العالم الخارجى 
فى أثناء الیقظةء فإذا أغلق هذا الباب کنا فى النوم أو فی يقظة ا حلوۃ والاستخراق 
فیفتح الباب الآحر وهو باب الباطن إلى عالم الغيب فینکشف له عالم الملكوت 
واللوح ا حفوظ ( ص (AT‏ . فتتضح له جاية الحق اتضاحاً مجری مجرى العيان 
الذى لا يشلك فيه وهذا هو اليقين » الذی يتحراه de‏ الاخرة Jus.‏ هذا 
الکشف, KK]‏ هو ممكن لكل إنسان إذا ما جاهد الإنسان نقسه لیفطمها عن 
شہوات الدنيا ويفرغها من أدرانہا ويصقل مرآ ها من صدا ATV MESSI‏ 
de‏ . وتلك الحاهدة LE‏ هی وظيفة أحد قسمى علم EAEN‏ ولذلك يعرف 
الغزالى عم EA‏ من هذه ال ھة فيقول : « إنما نعی بعلم الآحرة العلم يكيفية 
تصقيل هذه ا مرآة عن هذه الحبائث الى هی ال حجاب عن الله سبحانه وتعالى 
وعن معرفة صفاته وأفعاله « وا تصفیما وتطهير ها بالكف عن الشهوات » 
( الإحياء ج ۱ ص ۲۰ ) د 


Ul‏ درجات الکشف وأنواعه فیقول الغزال : « اعم آن آریاب القلوب 
يكاشفون بأسرار اللکوت تارة على سبيل ‏ الم بأن منطر لم على سبیل 
الورود علهم حيث لا يعلمون . وتارة على سبيل Le My‏ الصادقة اي ا. وتارة 
فى اليقظة على سبيل كشف المعانى عشاهدة الأمثلة کا يكون فى النام وهذا 
el‏ الدرجات وهی من درجات النبوة العالية » ( ج ١‏ ص ۸۲) . 


ونصل الآن فقط إلى النقطة الحاسمة فى نظرية العرفة بالكشف والى 
بدونہا يظل الكشف مرا مپماً حى عند من يتذوقه . فالكشف بدرجاته 
الختلفة LE]‏ يصبح معقولا وقابلا الفھم فقط فى ضوء تشبيه فريد لاغزالى غير 
مسبوق عند الفلاسفة وهو تشبيه النفس الانسانية واللوحالحقوظ Cad‏ بالمرايا 
الى تتعکس pall Lu‏ القائمة فا . لقد عرف تاريخ الفلسفة الكثير من 
التشببات للنفس الإنسانية وقواها وحتی فى بداية الفلسفة الحديثة شپت 


۷ 


بلوح مصقول تنقش عليه الآثار الحسیة فتتکون العرفة ابتداء من ا حسوسات 
وحدها . إلا أن تشبيه الغزالى للنفس واللوح احفوظ 6 OST‏ مصقولتتن 
متقابلدن تنعكس بیهما الصور آمر جدیر بالانتباه ما تتضمنه من حل جدید 
امعرفة الانسانية فى أعلى صورها و تلف تماما عن ال الأفلاطونی الفارب 
له والذی یفتضی أن تصعد التفس فى عملية تذكرها إلى عام الثل الذى Je‏ 
الوح ا حفوظ بواسطة جدل متراجع من ا حسوس إلى المقول . يولد التذکر 
إذ أن عملیة Ja‏ نفسها إنما هی نوع من التطهر من احسوسات شبيه به‌قل 
المرآة عند الغزالى . يقول الغزالی فى هذا التشبیه : «إن القلب مثل الراة 
واللوح احفوظ مثل OÙ Lal TA‏ فيه صورة کل موجود . وإذا CG‏ 
المرآة عرآة آحری حلت صور ما فى إحداهما فى الاخري . وكذلك تظهر 
صور ما ف اللوح الحفوظ إل القلب إذا کان فارغاً من شهوات Yall‏ . فإن 
كان مشغولا پا كان fle‏ اللکوت محجويآ عنه » ون كان فى حال النوم 
فارغاً من علائق الحواس طالع جواهر dle‏ الملكوت فظهر فيه بعض الصور 
الى فى اللوح ا حفوظ وإذا أغلق باب ا حواس كان بعده ال حیال لذلك يكون 
الذى يبصره تحت سار القشر ( أى مستوراً بالصور ا حیالیة ) وليس کال حق 
الصریح مکشوفاً . فإذا مات أى القلب عوت صاحبه لم Ge‏ خيال ولا 
حواس ؛ وق ذلك الوقت pay‏ بغبر وھ وغبر خيال ء ويقال له « فکشفنا 
dhe‏ غطاءك فبصرك اليوم حدید » ( کیمیاء السعادة ص ۸۷ -- CAN‏ . 

إن نظرية العرفة الذوقية الى يقدمها لنا الغزالى خلال هذا التشيبه 
تتضمن البادیء الآنية : 

. المعرفة الكشفية انعكاس للصور بين مرآ تين متقابلتين‎ - ١ 

۲ - النفس الإنسانية نما تيا لقبول الصور عن اللوح ا حفوظ إذا 

صقلت مرآتما وذاك باحاهدة . Way‏ عنصر خلقى ضروری 
للمعرفة ۔ 


۳-ذا اهتمت النفس الإنسانية الصقولة Wie‏ بأمر من الأمور فان 
المرآة الأخرى إتما تعکس علہا الصور الناسبة لما اهتمت به التفس. 
وهذا پسمی « التوجه باممة » وهو مایشہد بإمكانتبادل الانعکاس 
بن المرآ تين التقاباتن . 
تلك هی شذرات من واقع تفکبر الغزال اقتضى الأمر أن أنوه عنها 
لما فها من إصالة وصدق وإخلاص ف التفکر ولا شك عندى أن هذه الصفات 
الثلاث هى al‏ ممبزات الإمام الغزالى رحمه الله ۔ 
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DE CERTAINS LIVRES D’AL-GHAZALI 
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Helmi Ziya Ulken 


LES TRADUCTIONS EN TURC 
DE CERTAINS LIVRES D’AL-GHAZALI 


Le grand penseur du XIème siècle Imam Ghazali dont 
sa vie et son ceuvre ont été mélés, dans une grande mesure,, 
a la vie politique des Seltchoukites, est consideré depuis 
Paurore de Phistoire des Turcs occidentaux comme un 
maitre inégal. Ses correspondances avec les princes selt- 
choukites, son conseil aux souverains écrit au nom de Sul- 
tan Mehmet fils de melikchah étaient suivis plus tard par 
une série de livres intitulés “Ahlak” ou “Siyasetnamé” dans 
lesquels les auteurs avaient comme modèle unique la morale 
d’al-Ghazali. 


Mais surtout, depuis le XVeme siécle une grande part 
des ceuvres du grand penseur a été traduite et commentée 
en turc. 


Le livre le plus connu est l’autobiographie spirituelle 
du philosophe, « al-Munkiz mi-ad Dalal» (Le préseryatif 
de la Corruption) expose le doute gazalien conduisant à 
la certitude de la croyance par l’évidence du cœur, le livre 
qui le met à la hauteur des grands penseurs tels que Augus- 
tin, Pascal et Descartes, est traduit d’abord au XVIème 
siècle (ou bien supposé ainsi, car la date exacte de la tra- 
duction n'existe pas; nous avons seulement la copie de la 
traduction, ‚sans date). Le copiste déclare qu’il Pa terminé 
le Chaban de 1089 de 1’Hegire (1678 Août) dont le nom est 
écrit à la fin du texte: Moustafa al-Maqsoudi. Son style 
est clair et bien compréhensible. « Mon intention, dit le 
traducteur, est de savoir la vérité de toute chose. Alors il 
faut connaître quelle est la connaissance et de comprendre 
sa vérité. J’ai compris que la connaissance est celle qui sera 
donnée immédiatement par une voie dans laquelle nous 
n’aurons aucun doute. (Bibl. de Univ. d'Istanbul, Halis, ef- 
fendi, No. 3662). Un exemplaire qui se trouve dans la biblio- 
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théque de l’université d'Istanbul est copié par Derviche 
Ibrahim al-Guiridi, connu par Sâmih, en l'an 1185 de l'Hé- 
gire (1771). Celui-ci est une autre copie de la traduction 
précédente (Bibl. de Univ. No. 2229). Parmi les livres de 
Ismail Saib (Bibl. de la Faculté d'Histoire et de Géographie, 
Ankara, No. 11/3254) nous trouvons un autre manuscrit 
de la traduction d’al-Munkiz. Il parait que le texte turc de 
ce livre trés interessant était assez bien répandu en Turquie 
ان‎ la moitié du XIème siècle de l'Hégire (XVIIIème siè- 
cle). 

Ce livre est traduit pour la seconde et vraisemblable- 
ment pour la troisième fois par Hodja Zihni effendi en col- 
laboration avec son ami Said effendi et imprimé deux fois 
à Istanbul. (*) Hodja M. Zihni effendi était le fils d’un sous- 
préfet M. Rechard, né à Istanbul, enseigna la littérature 
arabe, le fiqh (la jurisprudence) et la théologie au lycée 
Galatasaray et à l’École des Sciences Politiques (Mülkiyé), 
il était initié à l'Ordre halvétide, mort en 1329 de 6 
(1911). Dans la préface de sa traduction de préservatif de 
la Corruption, les traducteurs ne citent pas les traductions 
précédentes et ne font aucune allusion sur celles-ci; cepen- 
dant, il nous faut dire que la première traduction dont nous 
avons parlé ci-dessus est plus clair et plus compréhensible 
au point de vue du turc usuel. 


La dernière traduction d’al-Munkiz est faite par M. 
Hilmi Günger, lequel paraît ignorer les précédants, si on 
croit à la préface qu’il a ajouté à sa traduction. (H. Gün- 
gôr, El-Munkiz min-ad-Dalal, 1948, Maarif Vekäleti Kla- 
sikleri). Seulement, il parle d’une certaine traduction de 
Moustafa Rahmi Balaban, parue dans son livre « Kakikat 
Yollari, I» (R. Balaban, Gayret Kitabevi, Istanbul, 1947, 
sh. 16). Selon Güngör, celle-ci n’est pas conforme au texte 
arabe et semble être traduit d’une langue occidentale, de 
second main. M. Rahmi Balaban rassemblle dans ce volume 
la traduction abrégée de « Kimya-iis-saade » de Ghazali et 
une autre des Inspirations (Varidat) de Bedreddin Simavi. 


Balaban est né en 1888 dans un village de méme nom prés 





(1) Nous en parlerons 4 la fin de cette communication. 
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de Bergama, a étudié à l’Institut, de. J.J. Rousseau à Genè- 
ve. Il était le président de la commission des publications 
et des traductions du Ministère de l’Instruction Publique 
et a dirigé une série de traductions, il est mort en 1952, 


Un des livres les plus connus de Ghazali en Turquie est 
le « Kimya-al-saäda » (La Chimie du Bonheur). Celui-ci est 
traduit et imprimé plusieurs fois, mais la plupart sont des 
petits livrets contenant exclusivement un chapitre de ce 
livre volumineux. Un manuscrit sur la connaissance de soi 
tiré de Kimya (Bibl. de l’Univ. Sahib Molla, No. 1459) 
n'indique pas le nom du traducteur, mais copié plusieurs 
fois (Univ. No. 6302). La première et la seconde partie de 
la traduction de Kimya qui est presque un résumé de Ihya 
est faite par les soins de Mehmet b. Moustafa el-Vani, en 
998 de l'Hégire (1589). Le traducteur est très connu par 
son dictionnaire Vankoulou. Le copiste de la traduction est 
Djafer b. Abdullah de la Communauté des Sipahis (Posscs- 
seurs des fiefs en Anatolie). Le traducteur dans sa préface 
déclare qu’il l’a composé sous le règne de Soliman le Ma- 
gnifique et a ajouté des notes pour commenter le texte. Il 
lui a donné le nom « Tedbir-i-Iksir » (Le régime d’Elixir). 
La trduction contient seulement quatre chapitres de Kimya 
sous les titres de « Unvan » : (les Vérités) : 1) de l’homme, 
2) de Dieu, 3) du Monde, 4) de l’Au-delà. Le traducteur est 
né à Médine et mort en 1000 de l’Hégire (1591), il est Pau- 
teur de plusieurs livres sur le droit divin (Ismail Pacha al- 
Baghdadi, Hediyyet-al-Arifin, vol. II, 1955, p. 260). Le 
chapitre de ce livre appartenant au mysticisme est publié 
plus tard à Istanbul. (Bursali Tahir, Osmanli Müellifleri, 
vol. II, p. 48). 


Une autre traduction de Kimya faite en 1065 (1654) 
par Halil b. Ibrahim porte le nom de « Unvan-i-Müslü- 
mani». (Mais Halil peut-étre le copiste plus que traduc- 
teur). Une troisiéme traduction de Kimya est faite sous 
le régne de Sultan Ismail Kizilahmetli, un souverain féodal 
a Kastamoni. 11 parait que le traducteur inconnu a travail- 
lé sur l’ordre de ce roi. Le manuscrit que nous possédons 
à la Bibliothèque de l’université d’Istanbul est copié par 
Mevlä Ali, le secrétaire du Registre de Damas (Ali Kâtib- 
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al-defter-al-Sam) en 969 de l'Hégire (1561). Sultan Ismail 
régnait entre 847-864 de l'Hégire (1443-1459), il appartenait 
a la dynastie des Isfendiyaroglu, mari& avec la fille de 
Murad II, et plus tard détrôné par Mehmet le Conquérant 
(Heddiyyet-al-Arifin, vol. I, p. 216; Tarih-i Osmani Mec- 
mualari, No. 6, p. 391 : Islam Ansiklopedisi, en turc, part. 
I, p. 1074; 5 Sami, Kamus-ül-a’läm, vil. 2, p. 913). La 
premiere traduction du Coran en turc, sous le titre « Dja- 
vahir-al-asdäf » a été accompli et dédié au nom de Bayezit 
bey, le grand-pére de ce roi féodal (Bibl. de l’'Univ. Istanbul, 
No. 6320). Le nom du sultan est cité avec s afiliation généa- 
logique suivie par des louanges respectueuses : Al-sultan 
ibn-al sultan Ismail b. Ibrahim b. Isfendiyar b. Bayezit 


Adil Han que Dieu garde ses drapeaux sur l'horizon du 
bonheur et de gloire. 


Une autre traduction de Kimya dont le traducteur est 
inuonnu se trouve dans 12 Bibliothèque, dans un recueil des 
opuscules et ne contient qu’une partie de ce livre, intitulée 
« Unvani-muslümani» (Les titres de Islam) et porte le 
même nom. Elle est copiée par Ahmed-al-Arifi en 1196 de 
l'Hégire (1781) (Bibl. de ’'Univ. No. 2288). A la Bibliothe- 
que du suleymaniyé nous avons un autre manuscrit de 
« Kimya-al-saäda » (No. 270), mais il n’a pas une particu- 
larité digne d’être mentionnée. Dans la Bibliothèque de Ba- 
yezit un autre manuscrit de la traduction de Kimya (No. 
3830) révèle les mêmes caractères. 


Un manuscrit de Kimya à la Bibliothèque de l’Univer- 
sité d'Istanbul est traduit par Husameddin b. Ali (No. 
5073). Il paraît que ce livre de Ghazali avait intéressé le 
plus la vie intellectuelle de la Turquie entre le XViéme et 
le XVIIème siècle de l'ère chrétienne, et on a fait plusieurs 
traductions completes, en extraits ou en résumés. La plu- 
part de ces manuscrits ci-dessus mentionnés sont des ex- 
traits du chapitre. Les titres de l'Islam, commençant tou- 
jours par la connaissance de soi, Cependant, deux manus- 
crits seulement sont plus volumineux que les autres et 
comprennent deux parties essentielles du texte: le premier 
en 832 pages se trouve dans le No. 6302, le second en 546 
pages, dans le No. 1320. 
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Un autre manuscrit d’un extrait de Kimya est traduit 
par le poéte Nergissi, sous le titre de Iksir-i-Saadet (Elixir 
du Bonheur) (Bibl. de Univ. No. 3308). Le poète com- 
mence par la louange en vers de Adil Husseyni effendi, au 
nom duquel il avait fait cette traduction, et déclare que le 
livre comprend seulement le chapitre sur les régles de la 
pratique religieuse, il ajoute que Ghazali étant un adepte 
de la doctrine chafiite, était obligé de donner des éclaircis- 
sements suffisants pour les lecteurs hanéfites. Bien que la 
date de la traduction soit absente, le copiste Mehmet 
Züuhdi b. Emin-al-fetva (jurisprudent) donne seulement la 
date de sa copie en 1250 de l’'Hégire (1834). Nergissi est 
un poète renommé du XVIIème siècle, en même temps un 
des maîtres de la prose de la littératur turque. Quand son 
père Nergissi Ahmet était le jurisconsulte de Bosnie, il na- 
quit dans cette ville. Etudia la science à Istanbul, devint 
professeur à un médréssé. Il fut le chroniqueur de Murat 
IV et voulut l’accompagner pendant son expédition de 
Révan, mais il mourut juste à la première station de l’armée 
à Gebzé (Ibrahim Alaeddine, Türk Meshurlari. Ansiklope- 
di. Yedi Gün, p. 282; Bursali Tahir, Osmanli Müellifleri, 
vol. 2). 


La traduction complete de Kimya, selon notre connais- 
sance, se trouve dans la Bibliothéque de Kastamoni, peut- 
étre celle qui est composée au nom des Sultan des Kizilah- 
metli. Malheureusement nous n’avons pas eu la possibilité 
d’etudier ce texte. Le livvre comprend quatre volumes dans 
les numéros suivants de la Bibliothéque de cette province: 
vol. I. No. 2852; vol. II, No. 3266; vol. III, 2837; vol. IV, 
No. 3567. 


La dernière traduction est faite par Mlle. Meliha Tari- 
kähya, le docent de la littérature persane 4 la Faculté des 
Lettres de l’Université d’Ankara, mais elle n’est pas encore 
publiée. 

Un des livres assez répandus de Ghazali en Turquie 
est son opuscule intitulé « O Enfant !» (Eyyuha-l-veled !). 
Ce livre contenant les conseils moraux, récemment traduit 
en francais par M. Toufic Sabbagh( édit. Maisonneuve, 
Paris, 1905) sous le titre (O jeune homme !) était trés con- 


۱۱۷ 


nu par le public ottoman et traduit plusieurs fois en turc. 
Une „traduction était faite d’abord par Mehmet Idebali 
Hodja qui se déclare le derviche de cheyh Nureddin zadé, 
par le nom Qapan kurt effendi. A la fin du livre, le tra- 
ducteur donne la date de son travail: 983 de PHégire 
(1575). Dans sa préface le traducteur expose en arabe 


pourquoi il a entrepris ce travail. (Bibl. de Univ. 
No. 7189). 


Une autre traduction de « Eyyuha-l-veled » faite, ou 
copiée vraisemblablement par Ali b. Chir al-Sinevi. Les 
dates de la traduction et de la copie n’existent pas (Bibl. 
de l’Univ. No. 7186). La traduction est plus détaillée que le 
texte arabe et prend presque un aspect de commentaire. 
Un autre manuscrit copie par Ali-al-Chukri 3 la date 1254 
de I’Hégire (1838) est récent; cependant, le style nous don- 
ne la possibilité de le mettre à une date plus ancienne, peut- 
être au Xème siècle de l’'Hégire (Bibl. de l’Univ. No. 3896, 
en 274 pages). 

La traduction faite par Lutfi b. Abd-al-Hayy, aussi 
n’a pas la date de la traduction et de la copie, mais celui- 
ci donne assez d’éclaircissements sur son trvail: il dit qu’il 
est un des fonctionnaires du Palais Impérial et a entrepris 
ce travail sur l’ordre du Sultan Mehmet III, fils de Sélim II. 
Il ajoute qu’il a donné à sa composition le titre « ‘Tenbih-al- 
Aquilin ve tekid-al-gafilin » (Le Réveil des raisonnables et 
réitération des ignorants); à la fin du livre il ajoute que 
c’est lui qui l’a traduit pour la première fois en turc. Mais 
le sujet du livre et l'exposé du traducteur montrent que ce 
texte n'appartient pas au « Eyyuha-l-veled», car il traite 
dans celui-ci la vertu de la science, de la foi et de Islam, 
de l'unité de Dieu et de ses attributs anthropomorphiques, 
enfin des connaisseurs de la foi et ceux qui l'ignorent. 


Une autre traduction de «O Enfant ! » faite par Ali 
effendi commence à chaque partie par la déclamation «Ey 
ogul !». Celle-ci nous parait la plus claire traduction du 
texte d’al-Ghazali, A la fin du livre Ali effendi cite la date 
de sa traduction avec sa fonction qu’il faisait dans la bu- 
reaucratie ottomane : « Nous avons pu terminé ce travail 
le 14 Rebiul-evvel en 1065 de l’'Hégire (22 Janvier Vendredi 
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1655) a Istanbul.» Et il cite son nom et sa fonction ci- 
dessus : Ali effendi, müderris au Saray Galata (Galatasa 
ray) chez la maison de kethuda (Intendant). (Nous n’avons 
pas pu trouvé la biographie de ce traducteur). 


Enfin, la traduction de « O Enfant !» faite par le poète 
Moustafa Ali effendi est celle qui est la plus instructive et 
artistique, bien qu’elle ait un style précieux et un peu 
enchevêtré. La traduction sans date porte le nom de Tuhfet- 
al-sulahä (Le cadeau aux hommes vertueux). (Bibl. de PU- 
niv. d'Istanbul No. 2187). Moustafa Ali est né à Gelibolou 
vers la moitié du IXème siècle de l’Hégire, il est initié 
d'abord à la carrière de professorat, mais plus tard il l’a 
changé en receveur général de Damas, de Baghdad et d’A- 
masya, il est mort en 1008 (1599) à la même année que 
le poéte célébre Baki. Il a une publication féconde sur la 
littérature et la poésie parmi laquelle Ja traduction d’al- 
Ghazali forme une exception. (Semsettin Sami, Kamus- 
ül-a’läm, vol. 5; Bursali Tahir, vol. و3‎ p. 85-86). 


Le livre trés connu d’al-Ghazali sur le Conseil aux 
souverains était dédié d’abord 4 un empereur turc Mehmet 
fils de Melickchah. Plus tard les empereurs ottomans aussi 
voulurent profiter de ces conseils et lont traduit plusieurs 
fois en turc. La lère et la plus précieuse de cells-ci appar- 
tient à Qinali zadé Ali effendi, l’auteur de « Ahlak-i-Alai » 
(Bibl. de l’Univ. d'Istanbul, No. 6949). Le traducteur expose 
son intension en ces termes : « Moi, Thumble serviteur de 
Dieu Aläi b. Muhibbi je réfléchissais toujours de traiter un 
abrégé du conseil aux souverains sur les principes et les 
branches de la croyance. Tout à l’heure j’ai eu la connais- 
sance un opuscule traduit du persan en arabe par un 
homme vertueux de son temps avec un style merveilleux. 
L’original appartient à Imam Ghazali et traité pour le 
sultan Mehmet, fils de Melikchah. Bien que le texte arabe 
est de seconde main, il a le privilège d’être exact, car l’arabe 
est la langue la plus claire. Etant donné que la plupart des 
autorités politiques savent le turc, j’ai décidé de traduire 
ce livre du persan et de l'arabe en turc, et j'ai ajouté à 
certains passages, aussi, des paroles substantielles des 
livres authentiques et valables. Le livre est copié par Mous- 
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tafa fils de Vildan à Uluborlu en Pan de 1062 de ’Hégire 
(1651) dont la date de la copie est écrit en ces termes: éLe 
livre est teminé par la grâce divine dans le village Ulubor- 
lu en 1062 au mois de Muharrem (Décembre 1651) par 
lhumble Mustafa fils de Vildan. » 


Qinali zadé Alaeddin Ali Tcheleki, un des penseurs très 
connus de l'Empire Ottoman, est né à Isparta. Son père 
Qinali Abd-al-Qadir Hamidi était le maître de Mehmet le 
Conquérant, mais plus tard disgrâcié par la fausse accusa- 
tion de Mahmut pacha. Qinali zadé, débutant à sa carrière 
par le professorat au médréssé, avait acquis le titre de 
Qadiasker (jurisconsulte) d’Anatolie et mort à Edirné en 
979 de l'Hégire (1571). Outre son œuvre capitale « Ahläk- 
i-Alai», traité sous l'influence de « Ahläk-i-Näsiri» de 
Nasireddin Tusi et des œuvres d’al-Ghazali, il avait une 
publication prodigieuse, parmi laquelle cette traduction 
prend place. (Bursali Tahir, Osmanli Miiellifleri le chapi- 
tre sur les savants et les soufis, p. 400). 


Une autre traduction du Conseil aux souverains appar- 
tient à Mustakim zadé (Bibl. de Univ. d'Istanbul, No. 
2970, les livres de Riza pacha) dans laquelle le traducteur 
parle ses décisions en ces termes : «J'ai traduit le livre 
connu d’al-Ghazali sous le nom de « Nasihat-al- mülük » 
qui lavait traduit lui-même, de l’original persan en arabe 
par l’ordre du sultan Murat IV et j'ai terminé le travail 
en 1156 de l’Hégire (1743)”. Mustakim zadé suleyman 
Sa’deddin effendi est d’un des derniers poètes ottomans de 
Panciene école, né en Istanbul, initié à l’ordre Negchibendite, 
avancé jusqu’au dégré de suppléant du Premier de l'Ordre 
(balif&) et mort en 1202 de l'Hégire (1787). Il a traduit 
«Mektubat» (Les correspondances), le chef-d'œuvre de 
Imam Babbani, il a publié le Cadeau des caligrahes 
(Tubfet-al-hattâtin) et plusieurs livres sur les ordres reli- 
gieuses. 1آ‎ était un talent bien doué dans les livres biogra- 
phiques. La traduction du Conseil aux souverains, aussi, 
est un exemple merveilleux de son style dans la littérature 
religieuse. Un second essai dans la trduction du même livre, 
surtout, aprés celui de Qinali zadé atteste la capacité de 
Mustakim zadé dans cette branche. 
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Un autre manuscrit du Conseil aux souverains est 
traduit en turc par le poète Vudjoudi. (Bibl. de Univ. 
d’Istanbul, No. 3235, les livres de Halis effendi). Dans la 
préface de la traduction écrit par le copiste nous lisons ces 
lignes : « Le premier traducteur de ce livre excellent est 
PImam Ghazali qui l’a fait lui-même en arabe et plus tard 
un certain Vudjoudi l’a traduit en turc sous le titre de 
« Fevayih-al-sulouk ve Nasayih-al-mulouk » (Les Odeurs 
de l’Initiation et les Conseils aux Souverains) la date de 
la traduction est 1065 (1654) et la date de la copie 1075 
(1664) de l’Hégire. Dans la première page le traducteur 
dit que «il a choisi le Conseil aux souverains d’al-Ghazali, 
contenant outre les conseils, beaucoup de sagesse qui inté- 
ressent tous les hommes pour qu’ils ne soient pas dépour- 
vus de ses bénéfices. » 


Vudjoudi Mehmet effendi b. Abd-al-Aziz est un histo- 
rien poéte, un des éléves de Ebu-s-Suud effendi, cheyh-al- 
Islam. Il est né & Larendé et mort dans la méme ville en 
1021 de l’'Hégire (1612) ayant le poste de jurisconsulte. Il 
a traduit le « Miroir du Temps » (Mir’at-üz-zaman) de 
Sibt b. al-Djevzi, il a composé plusieurs poèmes épiques sur 
les guerres de Ozdemiroglu et de Lala Mustafa Pacha. 
Plusieurs livres apocryphes intitulés Conseils aux souve- 
tains sont attribués plus tard par certains biographes à 
Ghazali : mais il paraît que l’exemple du grand penseur 
dans la matiére de suggérer les idées religieuses, morales 
et politiques aux souverains du temps était imité par plu- 
sieurs auteurs de la période ottomane dont quelques uns 
cachent leurs noms, et cela était la cause de la confusion. 
Ces livres prenaient le titre ou bien le Conseil aux sou- 
verains, ou bien le Traité de politique (Siyaset namé) 
imitant surtout le livre de « Nizam-ül-mülk », ou 
bien les conseils aux ministres et aux autorités politiques 
(Nasäyih-ül-vüzera vel’ümera) dont le plus célébre est 
« Assafnamé » de Lutfi pacha. 


Un des livres d’al-Ghazali écrit à un âge assez avancé, 


quand il s’adonna au mysticisme, la voie qui méne a la 
morale religieuse, était la «Methode des pratiquants » 
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(Minhadj-al-Abidin). Ce livre avec la Lanıpe des Lumie- 
res (Michkat-al-anvar) et le Critère de Action (Mizan- 
al-amel) tachent de purifier le chemin des théologiens 
des discussions interminables de la dialectique et de recom- 
mencer à la recherche de la certitude de la foi comme l’au- 
teur avait montré dans son « Ihya » et dans son « Munkiz ». 
(Bibl. de l’Univ. d’Istanbul, No. 3824). Au commencement 
de la premiére partie du livre le nom du traducteur est noté 
par le copiste ainsi : « Le traducteur de l’arabe en turc de 
« Minhadj-al-Abidin » est Monseigneur Ilyas bin Abdullah- 
al-Nihai» et dans les pages suivantes il par des degrés et 
des valeurs spirituelles du traducteur. A la fin du texte le 
copiste donne son nom et la date de sa copie : « Par la grace 
de Dieu et par Secours bienveillant humble serviteur que 
je suis Redjeb de Modurnu, j’ai terminé la copie de ce livre 
en 1017 de ’Hégire (1608) ». Le copiste a une excellente 
caligraphie de sülüs qui nous semble la même de celle du 
manuscrit de Kimya (Sahib Molla, Bibl. de ’Univ., No. 
1459). (Le nom du possesseur du livre avant sa livraison a 
Ja Fondation Pieuse est El-Hadj M. Emin b. Salih). Aprés 
avoir consulté aux sources biographiques nous nous per- 
mettons de supposer que le nom du traducteur est Nihani, 
mais non pas Nihai. Le dernier peut provenir de la faute 
du copiste. 


Ilyas, fils de Abdullah-al-Nihanifi Istanbulien, était 
professeur au médréssé de Rustem Pacha et mort en 925 
de l’Hégire (1519) à La Meque. Il était connu par ses poe- 
mes mystiques. On peut présumé que cette traduction doit 
être faite, approximativement, dans la première décade du 
Xeme siècle de ’Hégire (Ismail Baghdadi, « Hediyet-al- 
Arifin », 1951, p. 226). 


A la Bibliothéque de la Municipalité d’Istanbul nous 
avons un autre manuscrit de la traduction de « Minhadj- 
al-Abidin رد‎ traduit par Abdullah Hasib-al-Faruki, (Celui- 
ci est publié à Istanbul) (Bibl. de la Munic. No. 2658). 


Un petit opuscule d’al-Ghazali, intitulé « Emanet- 
Allah» (La Sûreté de Dieu) est traduit en turc par Tokatli 
Mehmet Emin. (Bibl. de ۷۰ d'Istanbul, No. 644). Au 
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commencement du livre le nom du traducteur est cité en 
ces termes: « Ce livre est la traduction de « Emanet-Allah » 
d’Al-Ghazali, faite par Tokatli Hodja Mehmet Emin.» Et 
par suite, celui-ci expose l'intention et la cause de sa tra- 
duction: « humble créature Derviche Mehmet Emin To- 
kati, pour être surveillant du trésor de la Sûreté de Dieu, 
jai täche de la traduire aprés les conseils des sages et 
Vinterprétation des rêves véridiques pour être utile à nos 
confrères monothéistes qui sont dans la sûreté de Dieu. » 
Dans ce livre qui parle du degré ultime de l’äme humaine 
aous envisageons avec un Ghazali entièrement initié au 
soufisme, au lieu d’un Ghazali théologien et philosophe se 
donnant 4 la discussion et au scepticisme. A la fin du livre 
nous trouvons la date de la traduction 1156 de l’Hegire 
au mois de Safer (1744), ainsi que le lieu « Maqam-el- 
Seyyid-al-Bukhari» a Istanbul et le traducteur Derviche 
Mehmet Emin al-Nakchbendi. 


Cheyh Mehmet Emin de Tokat est l’auteur de plusieurs 
livres sur l'initiation a Ordre Nakchibendite, des poèmes 
mystiques, des compositions musicales (néfés) et des cali- 
graphies. Bien que son pére soit d’origine d’Amida (Diyari- 
bakir), il est né à Tokat, il était initié à l’ordre nakchiben- 
dite pendant son pelerinage 4 Meque, il a passé sa 
vie à Istanbul en fonction de cheyh de Pordre précité 
(Ibrahim Alaeddine Meshur Adamlar,, Istanbul, 1933-35, 
p. 400). 


La traduction de « Risala-i-Ledünniyye » (Opuscule 
Esoterique) de Ghazali, aussi, malgré son volume tout petit 
est trés intéressant au point de vue de la distinction qu’il 
a fait entre l'œil extérieur et l'œil intérieur ou l'œil du 
cœur qui correspond à la logique du cœur ou Pesprit de 
finesse de Pascal. Ghazali en parle dans d’autres opuscules 
tels que « Michkat-al-anvar», « Faysal-al-tafriqa », etc., 
mais l’expose surtout en détail dans la cinquième partie 
de son œuvre capitale « Ihya ü Ulum-al-Din » intitulé « Les 
merveilles du cœur » (Adjaib-al-galb). Ce petit livre est tra- 
duit en turc par le médecin en chef du Sultan Gevrek zadé 
Hafiz Hassan effendi. Dans la première page de la traduc- 
tion son nom est cité comme l’ex-medecin en chef du sultan 
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et lui-méme parle de son intention de la maniére Suivante : 
« Moi, l’humble créature de Dieu et le serviteur des gens 
du cœur Gevrek 2206 Hafiz Hassan, jai décidé de traduire 
ce livre précieux à la langue turque. » Le copiste aussi cite 
son nom et la date de sa copie: « Ce manuscrit est écrit en 
s'appuyant aux brouillons du traducteur, le premier jour 


vers la fin de Djamaziul-evvel en an 1211 de VHégire 
(1796). » 


_  Gevrek zadé Hafiz Hassan est le fils d'un médecin 
savant istanbulien Abdullah effendi. 11 était le médecin en 
chef de l’armée pendant l'expédition de Russie en 1183 de 
l’'Hégire (1769). Après son retour à la Capitale, il est de- 
venu d’abord le médecin privé du sultan et puis en 1200 
(1786) le médecin en chef impérial, Il est mort à Istanbui 
en 1216 (1801). Il a beaucoup de publications sur la méde- 
ne orientale et une traduction abrégé de « Mansuriyye » 
d’Abu Bakr Razi. La traduction d’al-Ghazali est une ex- 
ception parmi ces publications relatives 4 la médecine et 
aux sciences naturelles. (Bibl. de Univ. d'Istanbul, No. 
1859). 


La traduction des Dix Principes ou Fondements (Ussul 
ü Asara) (Bibl. de l’Univ. d'Istanbul, 3507, Halis effendi) 
est un manuscrit très abimé dont l’ecriture révèle une an- 
cienneté qui va peut-être jusqu’au Xème siècle de PHégire. 
Malheureusement les premières pages sont perdues et nous 
n'avons aucune connaissance sur le nom du traducteur et 
la date de la copie. Cependant vers les dernières pages, le 
traducteur inconnu parle en ces termes: Nous avons déjà 
cité que cet opuscule est composé d’une introduction, de 
deux parties et de sept chapitres. Dès maintenant nous ne 
parlerons pas des idées de Imam jusqu'à la fin de l’opus- 
cule; seulement nous donnerons un abrégé de sa pensée. 
Car, si nous avions mis le texte avec la traduction et le 
commentaire, le livre serait trop volumineux.” 


La traduction du «Clef de Hiday&» (Miftah-al- 
Hidaya) est un petit livre de Ghazali écrit comme la clef 
au célèbre traité connu par le nom Hidaya sur le droit 
musulman (Bibl. de Univ. d'Istanbul, No. 3273, recueil des 
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opuscules qui contient outre ce livre, plusieurs autres risa- 
la). La traduction de ce Figh-alislami est en vers, le style 
impeccable, mais aride. Le traducteur en vers ne cite en 
aucune part son nom. On peut le trouver peut-étre dans les 
biographies des poétes turcs (Tezhere i Suara). 


Il nous reste maintenant deux livres d’al-Ghazali qui 
sont les plus essentielles sur la critiques des philosophes et 
sur la Revivification des Sciences, A savoir « Tahafat-al- 
falâsifa » et « Ihya ü Ulum-ad-Din ». Ceux-ci étaient bien 
connus par le public intellectuel turc, dans les médréssés, 
dans les ordres mystiques et dans les palais des souverains 
turcs. Car, pour la premiére fois Mehmet le Conquérant 
avait invité les penseurs de son temps a répondre aux cri- 
tiques d’Ibn Rochd dirigées contre le Tehafut de Ghazali. 
Deux savants, Hodja 2206 et Toussi avaient écrit des réfu- 
tations au philosophe péripatéticien mauresque, mais seu- 
lement Hodja 2206 avait gagné la récompense (Ce problè- 
me et les détails de ces discussions est traité par Mlle. Mü- 
bahat Türker, dans sa thèse de doctorat soutenue à la Fa- 
culté des Lettres d’Ankara, publié à Ankara en 1956). 
Cependant la traduction de ces livres et surtout de l’« Ihya » 
était une affaire extrêmement dure et personne n’avait le 
courage de l’entreprendre. 


Seulement vers la fin du XIXème siècle, après le Tan- 
zimat, la fondation des écoles modernes enseignant les 
sciences en turc et la naissance de l'esprit national avaient 
provoqué la tendance de faire connaître au public intellec- 
tuel modernisé les chefs d'œuvres de la Pensée de l’Islam. 


Le premier essai de la traduction de « Ihya» remonte 
aux dernières années du Xéme siècle de l’Hegire. Bostani 
zadé Mehmet Tirevi effendi a commencé de traduire 
۱۰ Ihya » et il n’a pas pu terminer. Mehmet effendi Bostani 
zadé est le fils d’un des kadiasker Bostan Mustafa effendi, 
né en 942 de l’Hégire (1535). Il était professeur au médrés- 
sé, le jurisconsulte d’Istanbul en 984 (1577), il fut le cheyh- 
-ül-Islam en 1001 et mort en 1006 de l’Hégire (Süreyya, 
Sicilli Osmanî, I, p. 350). Selon Bursali il a traduit 1’« Ihya » 
et a commenté le « Mülteqâ » (Osmanli Müllifleri, vol. I, p. 
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256). Malheureusement, nous n’avons pas vu un manuscrit 
appartenant 4 cette traduction. 

Mais la tentative bien réussie ne se réalisa qu’a la fin 
du siécle passé. Le traducteur est Youssouf Sidqi de Mar- 
dine, connu par Agazadé. Il donne son nom complet à la 
fin de la traduction qui se compose de neuf volumes : « Es- 
seyyid Youssouf Sidqî b. Seyyid Omer Chevqi b. Abid-al- 
hafi al-Husseyni, connu par Ibn Agazadé al-Mardini, juge- 
lieutenant de la province de Scutari (ichkodra) ou bien 
d’Alexandrie de Rome. La traduction est terminée au mois 
de Redjeb en 1297 de l’Hégire (1879) et dédiée au Sultan 
Abd-ül-Hamid II avec la prière de l'imprimer. L’exemplai- 
re unique du manuscrit se trouve parmi les manuscrits de 
Yildiz (Bibi. de l’Univ. d'Istanbul, No. 5851-5859). Le pre- 
mier volume commence par les présentations de plusieurs 
personnes renommées de son temps : 1) la présentation de 
cheyh-iil-islam, 2) la présentation de seyyid Fasih effendi, 
3) la présentation de Ahmed b. Hassen al-Mudjahid, un 
des savants du Yemen, 4) celle de Ibrahim Hakki de Damas 
(Dimasqi), le müfti de cinquième bataillon de septième 
corps d'armée. 


Le traducteur expose comment il avait traité ce tra- 
vail : «J'ai divisé l’œuvre, dit-il en neuf parties principales 
et j'ai donné à ma traduction le titre de « Passage de l’en- 
semble des monothéistes devant la Révivification des Scien- 
ces Religieuses » (Messir ü Umum al muvahhidin ila Ihya 
i Ulum ad Din). Selon Youssouf Sidgi, l’auteur de cette 
ceuvre étant un doctrinaire de l’école chafiite, lui, comme 
traducteur pour le public hanéfite, avait di ajouter des 
éclaircissements relatifs à cette dernière, et ces augmen- 
tations avec des notes avait agrandi le volume des livres. 
En outre, Youssouf Sidqî met toujours un paragraphe du 
texte arabe en encre rouge et écrit sa traduction et ses 
notes en encre noir. Et cela facilite la comparaison de deux 
texte en arabe et en turc, qui est en vogue aujourd’hui dans 
l'édition des classiques. 


Un autre abrégé en turc de l'Ihya est faite par Eyyub 
Nedjati Perhiz, est imprimé en 1938 à Konya (Ihyayi 
Ulumun Türkçe Hülasasi, Konya 1938, en deux volumes, 
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premier en 292. p., le second en 122 p.) Nedjati Perhiz a 
termine sa traduction en Mai 1936 (le 28 Safer 1356 de 
Vhégire). 


Le troisième essai appartient à Suleyman Tevfik al- 
Husseyniun un écrivain trés connu aux débuts de la Se- 
conde Constitution (Mesrutiyet) par ses traduction de 
Victor Hugo, d’Alexandre Dumas et de Michel Zevako, etc. 
Mais il a traduit aussi quelques livres de la Pensée isla- 
mique, parmi lesquels se trouve Ihya. Le premier volume 
est imprimé à Istanbul en 1326 (1910), mais les parties 
suivantes ne sont pas parues. M. Tevfik étant mort vers le 
1940, nous ne savons pas s’il les a laissé en œuvre posthu- 
me ou il la quitté inachevé. 


Tehafut-al Felasifa, en dépit qu’il était le sujet de tant 
discussions, n’était pas traduit en turc. Cependant, Ibra- 
him Hakki Erzurumlu, en parlant de la sphéricité de la 
terre, utilisa des arguments tirés de Cihannüma de Kätib 
Tchelébi (Hadji-Kalfa) et à cet occasion il a traduit des 
passages de Tehafut relatifs à ce sujet. Celui ci peut-être 
considéré comme le premier essai d’extrait traduit de ce 
livte. (A Adnan Adivar, Osmanli Türklerinde ilim, p. 165). 


Tehafut (La Destruction des Philosophes) d’al-Ghaza- 
li est traduit complétement par Süleyman Hasbi bey en 1308 
de l’hégire (189) par l’ordre d’Abd-ül-Hamid II, et le ma- 
nuscrit unique est présenté au sultan. (Bibl. de ۰ 
d’Ist. 4213. les livres de Yildiz). Le traducteur, dans sa 
préface expose qu’il a pris en main par le décret impérial 
et qu'il a fini en l’an 1308. Son style est assez aride et un 
peu difficile pour le public intellectuel d’aujourd’hui. Hasbi 
Süleyman effendi est d’origine de Pravichté, un des sous 
préfectures de Drama. Après avoir fait quelques temps la 
fonction de juge, il est reçu au secrétariat impérial et fut 
nommé le secrétaire en chef du Palais ottoman. Il est mort 
en 1327 (1911). Ila fait des traductions de Nablussi, d’Abd- 
ül-Qadir Geyläni, etc. et il a écrit un petit livre sur « l’U- 
nion pour le bonheur de la Communauté Musulmane » (Ri- 
salat-ül-ittihadiyye li Saadet-il-Millet il-Islamiyye) en turc, 
non imprimé (Bibl. de Univ. d’Ist. No.) 
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Si l’on croit à Bursali, le Tehafut de Chazali était pris 
en main d'abord par Ahmet Tevfik Gelenbevi (le fils du 
célèbre logicien) qui lavait laissé inachevé, mais la seconde 
tentative de Suleyman Hasbi est accomplie, Celui-ci ne cite 
ni le nom du premier ni d’une telle entreprise. Cependant 
plusieurs traducteurs contemporains ignorent leur devan- 
ciers ou passent, peut-être, intentionnellement sous silence, 
et la note de Bursali ne nous semble pas invraisemblable. 


Nous parlerons d’une dernière traduction d’Al-Munkiz 
de Ghazali que nous avions cité dans les premières pages 
de cet article. C’est celle qui se trouve dans la Bibliothèque 
de Ismail Saib (Bibl. de la Faculté des Lettres d’Ankara, 
No. 11/3254) cette traduction apparemment très minutieu- 
se appartient à Zeyrek zadé Mehmet effendi. La date de la 
traduction étant inéxistant dans le manuscrit, il est un peu 
difficile de décider qui est ce Zeyrek zadé et à quel date 
il a fait sa traduction. Un certain Mevlana Meh- 
met Zeyrek a vecu au temps du Mehmet le Con- 
quérant, mais parmi ses publications nous ne rencon- 
trons pas un tel livre. En outre, a cette date nous n’avons 
aucune connaissance sur les traductions d’al-Ghazali. 
(Medjdi effendi, Zeyl-i Tecüme i Sakauik, p. 142; Ismail 
Belig Bursavi Güldeste i Riyazi Irfan, p. 270). Mais un 
autre Zeyrek zadé Mehmet a vécu au 16ème siècle qui est 
l’auteur de Tarih i Zeyrek au temps de Murat III (1574) 
(Gustave Fliigel, Arabischen, Persischen und Turkischen 
Handschriften, Zweiter band, Wien, 1865, p. 236 : tarih 1 
Kibris) probablement, il est traducteur de ce livre d’al- 
Ghazali; car, durant ces années on avait fait beaucoup de 
traduction du grand théologien. 


Avant de terminer cette partie consacrée aux manus- 
crits, nous devons rappeler que nous nous rencontrons 
pas mal d’opuscules attribués 4 Ghazali qui ne le sont pas 
en réalité, ils sont ou bien limitation de certains livres po- 
pulaire du philosophe ou bien des livres apocryphes, parmi 
lesquels nous pouvons mentionner les noms de Dürr-al- 
Meknun, Risala Künuz-al-esrar, etc. Mais ces imitations et 
fausses attributions dépassent la partée de notre travail. 


WA 


je 


Quant aux livres imprimés des traductions de Ghazali, 
me contenterai par vous donner une liste de ces publi- 


cations. 


1. 


Esbab-al Inayé fi tercümet i Bidayet-ün-nihaye, tra- 
duit par Eyyub Sabri pacha, imp. à Istanbul sans date. 
une autre édition 1874 (1291) Trad. de Eyyubal-veled. 
` trad. P- Suleyman b. Cene 1st sans date lithographie. 
la troisième édition 1879 (1296) 

la quatrième édition 1886 (1303) 

la cingieme édition 1887 (1304) 

la sixieme edition 1891-92 (1309) 


La traduction de Iksir i Devlet, par Nerguissi, imp. a 
Istanbul, 1871 (1288) une autre édition, Istanbul,, 1868- 
69 (1285). 


La traduction du Titre Musulman de Kimyayi Saadet, 
traducteur inconnu( Istanbul, sans date, lithographié. 
une autre édition, Istanbul, sans date. 

troisieme édition, Istanbul, 1844 (1260). 

quatrième édition, Istanbul, 1873-74 (1290). 
cinquiéme édition, Istanbul, 1876 (1293). 

sixiéme édition, Istanbul, 1886-87 (1304). 


. Traduction de Kimyaayi Saadet (recueil des opuscu- 


les) imp. 


6. Trad. de Minhadj al-abidin, Istanbul, 1863-64 (1280). 
7. Trad. de Misbah al-Nedjah, trad. par Faruki Abdullah 


Hasib effendi Istanbul, 1890-91 (1308). 


Trad. de Mi’yar-ül-hüsn i ahläk, une partie de Ihya, 
traduit par Hüsseyin Tevfik effendi, Istanbul, 1887 
(1305). 


El-Munkiz min ad-Dalal, trad. par Zihni et Said, Is- 
tanbul, 1870-71 (1287), une autre édition, Istanbul, 
1872-73 (1289). 
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Malgré tous ces travaux sporadiques et dispersés, il 
faut avouer que la plupart des ceuvres de Ghazali ne sont 
pas encore traduites en turc et ce travail attend une tache 
collective et systématique avec les corrections et révisions 
de toutes les publications précédantes. 


Hilmi Ziya Ulken 
15-3-1961, Ankara, Ilahiyat Fakült 
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BI‏ رعشا ناین 





یی رای زان 


مقلمة فى di‏ والرای : 

بيتان من الشعر للمتفی والشریف الرضی » مخطران OW‏ ببا ی » لاما 
یصوران تصويراً فنياً ا USA‏ الفلسفية الى نعرض الیوم لطرف منها ف الحديث 
عن ا موانیة الأخلاقية عند الغزالى : 
وإطراق طرف العين لیس pli‏ إذا كان طرف القلب ليس عطرقه 


لا ché‏ دليل eN‏ صورته كي منظر حسن عن حبر سمج 

لقد di‏ الشاعران Late‏ إلى مسألة مألوفة لدى المفكرين الروحين 
ے وكبار المفكرين ف العالم كانوا جمیعاً روحيين — وهی التفرقة الدقيقة بین 
العرضی والوهری » بين NI‏ والکیفی € بن الآنى والأبدى » وبين 
المادى والروحی . وبعبارة آخري التفرقة بن موقف الانسان حين ینظر إلى 
لاس والوضوعات پمیون الجسم ء فيشاهدها من الحارج ء وكأنه « یتفرج 
علا » » وبين موقفه حين ینظر الما بعيون الروح - کا كان آفلاطون 
پقول — فیشارك فها ويعانها من الداخل . ۱ 

وقد قلنا من قبل إن اللأمل الفلسغی يظهرنا على أن الفرق بين الموقفين 
كبر : إنه فى AL‏ تغيير فى « ا حور » واختلاف ف الطبيعة » وليس فرقاً 
الك ولا اختلافاً فى الدرجة . ونقول الیوم إن هذا الفرق بين ما سميته 
ed‏ و « الجوانى » قد جلاہ الغزالی من قبلنا بتحليل نفسى دقيق وبيان 
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فلسفی عمیق يندر أن نجد ی أى أدب من آداب العام قدعه وحدیثه ما یقاربه 
فى اللطافة والدقة والغزارة . 

ولعل اقتناعنا اليوم عا قرره الغزالى عن حقيقة المعرفة الكشفية ا حوائیة 
- الى وصفها lel‏ « نفث فى الروع » - وتسليمنا بإمكان الوصول الا بعد 
مجاوزة المعطيات السية والاستدلالات العقلية » مصدره تلك التجرية 
الشخصية العميقة الى عاناها الرجل نفسه قبل أن يتحدث عن الأمور الروحية 
والعانی الغيبية : نراه يبن الفرق بن Ball‏ عن طريق ا حواس ( أى العرفة 
الرائیة) والمعرفة عن طريق القلب ly‏ المعرفة ابلوانیف) فيقول : 9 لو 
tas‏ حوضاً محفوراً d‏ الأرض » احتمل أن يساق ad]‏ الاء من فوقه بأنہار 
تفتح فيه . وحتمل أن عفر حفر أسفل ا حوض ویرفع منه اراب إلى أنیقرب 
من مستقر الاء الصاق » | فینفجر الاء من آسفل الحوض » ویکون AE‏ 
أصفی وآدوم ؛ وقد يكون أغزر وأكثر . ee‏ حوض PUT‏ 
مثل الماء ء وتکون ا حواس انلمس مثل AEN‏ . وقد مکن أن تماق سم 
إلى القلب بواسطة lel‏ ا حواس والاعتبار بالشاهدات حی عتلء We‏ 
وعکن أن تسد هذه EN‏ بالحلوة والعزلة وغض البصر ويعمد إلى عمق 
القلب بتطهيره ورفع طبقات الحجب عنه خی تنفجر ينابيع dal‏ من ls‏ 

ثم wi‏ الغزالی فی «معارج القدس » يشير إلى شدة الاختلاف بن 
مقاييس الأبدى ومقاييس dL‏ » وبعد الموة بين المعرفة المكانية 
البرائية » وبين الحرفة الکشفیة ابلوانية ء فیقولز بعد کلام طویل : «وکیف 
يقاس الدوام الأبدى بدوام المتغر الفاسد ؛ وكذللك شدة الوصول » BSS‏ 
یکون ما وصوله علاقاة السطوح والاجسام ۰ بالقیاس إلى ما وصوله 
بالسریان فى جوهر الشیء ۰ كأنه هو بلا انفصال » إذ العقل والعقول واحد 
أو قريب من الواحد Mee‏ 

. ۱۷ النزال : و لحیاء علوم آلدین ۾ + ” » ص‎ Cy) 

. 1۹۲۷ و معارج القدس ۾ القاعرة‎ : SIA Cy) 


rt 


ونراه كذلك فى « مشكاة الأنوار » یوازن بين de‏ البصر وعن الروخ », 
فیقول ob‏ البصر N‏ ذاته » ولكن الروح مدركة لذاتها ء والبصر, 
لا یری البعید کا یری القریب ولا یری من وراء حجاب » فى حن أن 
الروح تکشف حقائق الأشياء .ومبتلك عنها ا حجاب ؛ والبصر EJ‏ يدرك من 
الأشياء ما ظهر مہا » والروح تدرك كنهها وحقیقتہا ؛وابصر لا يرى الا جزءاً 
پسر آمن الوجود فى حين أن جال الروح هو الوجود Do el‏ ۱ 

کشرون من الثاس هنا وهناك قد يق رأون کلام الغزألى عن آسرار A‏ 
وعجائب القلب فيبتسمون ويتشككون . ولكن من تأمل مطالب الشخصنية 
الإنسانية » واعتر مطامح الحياة LAEI‏ » وانتبه إلى LA‏ العنضر الغيى 

» أدرك الفكرة الى تسيطر على تأملات الغزالى ء وموٴداھا أن الانسان 
بروحه - وهی من أمر الله . يستطيع أن جاوز نفسه oly‏ مجاوز الأشياء 
مجاوزة” لا حد لها ء وأن العالم البنول أمامنا ».والذى جرى العرف على أن 
نسميه بالواقع » هو فى الحقیقة غرة مثال جوانی غيى » وشوق قوی خفى ». 
يدفعنا فى كل EL‏ إلى مجاوزة المعطى والمعروض والعابر » إلى ما هو أفضل 
وأكل ea‏ 
الغیی ف حياتنا : 

يستطيع «الوضعیون» أن يتشككوا فى یقن الحدس کا يشاعون» ويسنتطيع 
« الواقعیون » أن ينكروا حقيقة الغيب جازمين قاطعين . ولكنا تقول لم 
ما قاله من قبلنا أفلاطون والفاران والغزال وابن عرلى و دیکارت وکانط 
وهیجل وعمد إقبال وياسيرز ؛ وهو أننا لا نریدمنکم إلاأن تتدبروا الأمر 


بأيسر قدر من الجهد : انظروا إلى Ki‏ حين تطلقون على الأشخاص 
والأفعال IS‏ أخلاقي أو at‏ على العنوم . ما بالكم تصفون الفعل 


)1( الغزال : ومشكاة الانوار و ص و . 


۱۳۵ 


بصفات تختلف باختلاف فاعلیه » مع أن الفعل فى الظاهر واحد ؟ ولاذا 
یکون مسعی زید إخلاصاً رفيعاً » ومسعى عمرو رياء وضيعاً ؟ أليس مرجع 
الآمو فى الحكم على الفعل بالحسن أو القبح إلى النية والباعث والقصد ؟ 
وأليست كل هذه آمور مطوية غر مرئية ؟ ولکن أمام النظرة البرانیة » آعی 
النظرة الواقفة عند ظواهر الأمور والى تقيس الأشياء عقاییس الک وا حاضر 
وا مباشر ء الکل" أمامها واحد بلا تفريق ء ما دامت حركات ال جوارح 
واحدة » وما دامت ألفاظ اللغة أو نغات الصوت واحدة c‏ وما دامت 
الظروف انلارجية المصاحبة لتحقق الفعل واحدة كذلك . أفليس الفرق بن 
الأقعال كله فى الداخل ؟ وأليس الداخل كله Lys‏ غير LOS‏ 

إن الفرق بين المعانى نفسها جوانى على القيقة » يعتمد على الوعى 
والئوق والنية والصدق والإخلاص . قال النی عليه الصلاة والسلام : 
ورب صائم ليس له من صومه EAN‏ والعطش » . وواضح أن معی 
هتا أن من الصوم ما يفهم على معناه الراف٠‏ » وهو الإمساك عن الطعام 
والشراب فحسب ء دون أن یتحقق فيه معناه الحواتی وهو الامساك عن ایذاء 
„ul‏ . وقال على بن dl‏ طالب - رفى الله عنه ‏ : ورب dle‏ قد قتله 
چهله وعلمه معه لا ينفعه » . وقد فسر الإمام محمد عبده هذا بقوله : «وهذا 
هو العام الذي محفظ ولا يدرئ » أو يعلم ولا يعمل » أو ينقل ولا بصيرة 
‚ms‏ 

وإذن فأیسر قدر من التأمل والتفكير حمل التشککن بالتقليد والتکرین 
من طرف اللسان على أن يسلموا حقیقة الغيى وثبوت «الجوانى » تسليماً 


)١١‏ کان النزال يعحدث عن بعض المتحذلقين فى أيامنا هذه إذ نراه يوجه هذا التحذير 
فیقول : و فإياك أن يكون حظك من هذا العم Je)‏ المكاشفة ) إنكار ما جاوز حد قصورك . 
ففيه هلك المتحذلقون من ALM‏ الزاعمون أنهم أحاطوا بعلوم العقول .'فالجهل حير من عقل يدعو 

إلى إتكار مثل هذه الأمور » . ( الإحياء + ١‏ » ص ۷۲) . 

WY الامام على : نهج البلاغة + ٢ت ص‎ (y) 
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جهيراً صرعاً کا يسلمون ہما فی el‏ تضعیناً وتلمیحا(۹. 


جوانية الغزال : 

من أجل هذا أردت أن أحدثكم عن الحوانية الأخلاقية فى الغلسفة 
الغزالية . وأود أن أنبه إلى آننی ۸ أقصد مطلقاً أن يكون حديى هذا Tete‏ 
أكادعياً صرفاً » ولکنی قصدت فيه إلى غاية واضحة trail‏ فى أمرين : 

الأول هو التذكير ob‏ لجوانية الغزالى فضلا TS‏ على تصفية العقيدة 
الإسلامية : فالغزالى لا يقف عند ظاهر النية فى SH‏ الدينى أو الأخلاق ء 
بل ينفذ إلى روحها ولباہا ء فیقول : «قلا ينبغى أن تقر فتقول بلسانلك 
وقلبك : نويت القعود فى المسجد كذا وکذا ء وتظن أنك قد نويت ء إذ 
عرفت ,من قبل أن النية هى الباعث ا حرك الذى لولاه م يتصور وجو د العمل . 
وقول القائل: نویبا قبل حققها حديث نفس لا نية . ومن عرف حقيقة 
النية » des‏ آنا روح العمل € فلا يتعب نفسه بعمل لا روح له . ومحقق 
ذللك أن المباح قد يصير أفضل من akal‏ إذا حضرت فيه NA‏ 

وكذلك الاعان - فى رأى حجة الإسلام — OY‏ الصحيح يقتضى 
العمل » والعلم deh Ys Al‏ باليد » كا يقول » فإنلك « لو قرأت العلم مائة 
سنة » وجمعت ألف کتاب ‏ لا تكون مستعداً لرحمة الله GW‏ إلا 
بالعمل . . » و « الاعان قول باللسان وتصديق DELL‏ ء وعمل بالأركان » . 
والغزالى یو کد ضرورة استناد الفعل الأخلاق إلى الاعان الصادق العامل » 
فیشبر إلى قول على كرم الله وجهه : «من ظن أنه بدون ابلهد يصل فهو 


.)1( م يفت الستشرف الأمريكى د . ب ماکدونالد أن يسجل - فى كتابه عن « الموقف 
الديى وا حیاۃ فى الاسلام » - حقيقة غفل Lee‏ كقير ون من المعالمين الفارغين ا مقلدین الغر بیین ء 
فقال : و إن من الواضح السلم به أن فكرة الغيبى أقرب إلى ذهن الشرق وأوفر تحققاً gah‏ ما هی 
لدى الشعوب الغربية » ( ص ۳ » 4) . 

(۲) الثرال gaol:‏ » ص ۲۳۰ - ۲۳۱ . 


۹۴۷ 


متمن” ء ومن ظی أنه يبذل ابلهد يصل فهو مستغن » وال قول الحسن 
رحمه اللہ : وعلامة الحقيقة ترك ملاحظة العمل لا ترك العمل OE‏ 

والأمر الثانی أن كتابات الغزالىء ككتابات ابن تيمية ومحمد عبده »تحمل 
فى صميمها رسالة تجدیدیة إصلاحية واعية : ترى إلى تحقیق التغيير AH‏ 
will‏ ہو شرط pel‏ الرانى » مصداقاً لما جاء فى الكتاب الکرم فى قوله 
« إن الله لا يغير ما بقوم > بغر وا ما بأنفسهم » وما جاء فى الحدیثالشریف 
من « أن لكل امریء جوانياً وبرانيآ : فن أصلح جوانيه أصلح الله برانيه» 
ومن آفسد جوانیه آفسد إلله بر M ai‏ 

وماذا كانت تکون حياة المسلمين الروحية لو أن الغزا یلم یکتب و احیاء 
علوم الدین Im‏ « المنقذ من الضلال ans Tot of Hct‏ أيضاً لم يتحدث 
قط عن القلب والغيب والضمر »لآنه لم يعرف ذللك العقل الحوانى الحصبن ؟ 
موقف الغزالى من الذاهب ال رانیة : 

على ضوء ما قدمت نستطيع أن نفهم ل حمل الغزالى حملة شديدة على 
الفلاسفة والفقھاء والتکلمن : ذلك oY‏ مذاههم اتسمت بالرانیةء إذ 
اصطنعوا ا حرفیة والشکلیة باستعا م ظاهر العقل أو ظاهر الشرع من جهة » 
وفصلهم العقل عن الشرع من جھة:أخری » دون أن یلتفتوا إلى تظاهرهما 
وافتقار آحدها إلى الآخر > ودون أن محاولؤا إدراك الأشياء بوعی الإنية » 
وحضور الذات ء ودون أن یلتمسوا ا اہیة cally‏ والقيمة والنية»من وراء 
العرض والفظ زالکم والشکل . 

(۱) التزال : و رسالة أيها الولد » ( ضمن و الجواهر القوال ۾ ص ۲٩‏ - ۳۱) . 

. )۱۵۷ و لسان آلعرب » لابن منظور ( طبع پیروت جلد ۱4 ص‎ (Y) 


( ۲) يقول عنه قنسنك : أنه أثر من آثار عبقری ذى عقل متعمق فى Sle‏ الفلسفة des‏ 
تفس des‏ الدين على السواء ( ۾ فکر الثزال »۾ باریس ۱۹۰۰) . 
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والغزالى نفسه بو کد لنا هذا المحى فیقول : « إن العقل لن ہتدى إلا 
بالشرع ء والشرع ۸ يتبين إلا بالعقل : فالعقل كالأس والشرع کالبناء ؛ 
ولن ce‏ أس مالم يكن بناء » ولن یثبت بناء مالم يكن أس . وأيضاً فالعقل 
کالبصر » والشرع کالشعاع : ولن يغى البصر مالم يكن شعاع من خارج © 
ولن يغنى الشعاع ما لم يكن البصر . . وأيضآ Jadu‏ کالسراج والشرع 
کالزیت الذى ote‏ :فا م يكن زیت لم حصل السراج » وما لم يكن سراج 
لم یضیء الزيت » . ثم نراه ینظر نظرة جوانیة إلى الصلة الوثيقة بين الشرع 
والعقل فیقول : فالشرع عقل من خارج ‏ والعقل شرع من داخل » وا 
متعاضدان بل متحدان . ولکون الشرع عقلا من حارج »سلب الله تعا ی اسم 
العقل عن'الکافر فى غير موضع من القرآن نحو ds‏ « صم بكر عى : فوم 
لا يعقلون » . ولکوت العقل شرع من داخل قال تعالى ى صفة العقل : « فطرة 
الله الى فطر الناس le‏ ء لا تبدیل GE‏ الله ذلك الدين القم » ء فسمى 
العقل Lo‏ . ولكونهما متحدين قال : ونور على نور » أى نور العقل 
ونور De‏ | 

ونستطيع كذلك أن نفهم خالفة الغزالى OW‏ الصوفية ء أصحاب 
الشطحات » لعدم الإحلاص فى أحو ام وخروجھم عن حد الآدب مع Dil‏ 


dial (1)‏ : و معارج القدس a‏ ص وه - ١ا‏ . 

(Y)‏ وقد فان ابن طفيل إلى هذا التباین بین فريق البرانیین من الصوفية des‏ رجال 
الشطم » وقريق ا جوانیین و der‏ النزالى فيقول : و غير أن تلك JU‏ > ما نا من الهجة والسرور 
واالذة والحبور ء لا يستطيع من وصل لها وانتهى إلى حد من حدودها أن يكم أمرها أو FE‏ 
سرها پل يعتريه من الطرب والنشاط ٤‏ والرح والانیساط ما de‏ عل البوح جا مجملة دون 
تفصيل ء وإن كان من لم تحذقه العلوم قال فها بغیر تحصیل ء Se‏ أن بعضهم قال فى هذه الال 
و سبحا ما اعظم شأنى ۾ وقال غيره آنا لق » وقال غيره : و ليس فى الثوب إلا اللہ » . وأما 
الشيخ آبو حامد الثز ال رحمة الله عليه فقال متمثلا عند وصوله إلى هذا الحال بهذا البيت : 

فكان ما كان ما لست آذکره فظن حيرا ولا تسأل عن sil‏ 
وإنما أديته المعارف » وحذقته العلوم ( ابن طفيل : سی بن یقظان » دمشق ۱٩۳۰‏ ص (ost‏ 


۱۳۹ 


ونقده للقائلن مہم باسقاط التکالیف » لفساد lan‏ وانسلاخھم عن 
أحكام الشريعة > ونقده للمدعين التصوف ٤‏ مع ress‏ عند حفلوظ 
cri‏ بعجہم وريائهم E‏ و سکیم بشكليات ورسوم من أذكار وأوراد 
وہیثات ولباس . فهذا فى نظر الغزالی ‏ کا هو فى نظرنا — تصوف 
مسرحی برانی لا يبغى حضور القلب مع اللہ وخلوص القصد له » بقدر 
ما يطلب اکتساب الحظوة والاشتهار عند الناس . 

أما التصوف الذى يريده حجة الاسلام قدص وف ذوق جوالی » دف 
إلى الکال ا حلقی : تطھبر القلب وتنقية للنفس» على العی السقراطی Ab‏ 
الكانطى Lal‏ ء آی تجرد من العجب والریاء » ونحقق للصدق و الاخلاص . 
والصادق لا يعجب ads‏ € والخلص لا برائی الناس ء حى لقد ذهبه 
أبو يعقوب السرسی . فى ال تاس هذا الجوهر الکنون إلى حد القول A‏ 
الناس « مى شہدوا فی إخلاصهم الاعلاص احتاج إخلاصهم إلى DIA‏ 

وإذا كان الغزا لی قد فرق بين زهد GL:‏ وزهد جوانى Ge‏ قال : 
«الزهد هو الزهد فى الزهد؛ فإنه قد حرص على تأكيد الطابع الأخلاق 
للتصوف الاسلای الأأصيل حين قال : « التص وف له حصلتان : الاستقامة » 
والسكون عن ا حلق ؛ فن استقام وأحسن خلقه مع التاس وعاملهم بالحلم 
فهو صوق OE‏ ذلك أن God pad‏ حقيقته قصد وة قبل N‏ 
وسکوناً . وهو یقول فى ذلك : « لا بد للعبد من النية فی كل حركة وسكون ‏ 
وليس شىء على المريد أصعب من حفظ gl‏ ثم هو یو کد هذه جوانية 
فى نظرته إلى الدين فيقول : و النية والعمل ہما تمام العبادة : فالنية أحد 
جزعی العبادة ء لكا حر الحزعين ء OF‏ الأعمال بالجوارح ليست مرادة الا 
le‏ فى القلب لميل إلى اندر وینفر عن الشر ء فیتفرغ الفکر والذکر 

)1( و الرسالة القشيرية ۾ ( القاهرة ۱۹۰۷ ص (Ao‏ . 


. ٥۰ الولد» » ص‎ lo: اثزال‎ )۲( 
. ۲٢۸ ۰ ۱۰۵ ص‎ Cad Ml 55 : الثزال‎ )۳( 
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الوصلین له إلى الأنس والمعرفة » اللذين هما سبب سعادته القصوی . فليس 
القصود من وضع ال حبة de‏ الأرض وضع حہمة de‏ الأرض بل خضوع 
القلب ؛ ولكن القلب يتأثر بأعمال الجوارح . وليس القصود من ال زكاة 
إزالة الماك » بل إزالة رذيلة البخل € وهو قطع علاقة القلب من ا ال . ولیس 
القصود من التضحية لحومھا ولا دماڑھا » ولكن استشعار القلب للتقرى 
بتعظم شعائر اللہ تعالى . « وإذن فبن الجوارح والقلب علاقة » حى أنه 
ليتأثر كل واحد منہما بالآخر ء إلا أن القلب هو الأصل المتبوع : «وعل 
الجارحة دون القلب هباء ولا أثر له . . وہذا يتحقق سرقوله صل اللہ عليه 
وسام : نية الامن خبر من GA Mes UME‏ يرى الغزالى أن توحيد 
الله لیس جرد شہادة باللسان » بل عثل مرتبة روحية من أعلى الراتب ء 
فيقول : ومن ظن أن جرد الاعان یکفیه فقد جهل حقيقة الاعان » وغفل 
عن قولہ : من قال لاله إلا الله خلصاً دخل المنة ؛ وأن معنى الإخلاص أن 
يكون معتقدہ وفعله Wily‏ لقوله ge‏ لا يكون Tate‏ . وأقل درجاته 
ألا بتخذ abl‏ هواه . . . ومن ظن أن سعادة الاخرة تنال عجرد قوله : لا إله 
إلا الله دون تحقيقه بالمعاملة كان كن ظن أن الطبخ علو بقوله : طرحت 
السكر فيه ء دون أن Due a‏ 
الأخلاق البوانية : 

(- يعرف الغزالى الخلق al‏ عبارة عن « هيئة فى النفس tly‏ تصدر 
عا الافعال بسبولة ويسر من غير حاجة إلى فكر وروية : فان كانت الهيئة 
محیث تصدر Le‏ الأفعال A‏ المحمودة عقلا وشرعاً c‏ سميت تلك za‏ 
خلقاً حسناءوإن كان الصادر Ye‏ الأفعال القبیحة سميتاليثة التى هی ااصدر 
Mi Gle‏ وواضح من هذا التعريف أن معيار الحسن والقبح قى خلق 

(۱) الغزالى : و الأربعين » ص ۲۲۷ . 


. ۸۲ — AY ue العمل ۾‎ Ol ال : و مير‎ yl (r) 
LON والإحياء » + ۳ » ص‎ : Sl (r) 
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الإنسان إنما هو رسوخ EUS‏ الاستعداد النفسى رسوخاً Je‏ الأعمال الظاهرة 
الناتجة عنه الا عفوية لا تکلف فما ولا جبریة؛ وواضح كذللك أن ا حلق آمر 
جوانى € وليس هو الفعل الذی یقوم به الشخص : فرب شخص خاقه السخاء 
ولا يبذل » إما لفقد الال أو لمانع » ورعا یکون خلقه البخل ويبذل ما الباعث 
من رياء أو مصلحة € وليس الق هو القدرة » لأن نسية القدرة إلى الاعطاء 
والإمساك واحدة € وليس هو العرفة » فإن المحرفة تتعلق بابمیل والقبيح 
جميعاً على وجه واحدءوإمنا EN‏ هو اغیئة ال با تستعد النفس OF‏ يصدر 
مہا الإمساك أو البذل : JEB‏ إذن عبارة عن هيئة النفس وصورتبسا 
Wa LUN‏ 

ب والأخلاق عند الغزای ليست وصفاً لظواهر الأفعال فى الزمان 
والمكان » بل هی سعی إلى تحقق جوهرها الأبدى . ولا تفاس قیمة العمل 
الأخلاق (eat‏ مصدرہ من صفاء القلب ately‏ من استقامة الضمبر . 
والغزالى نفسه یقول: « فلا تنظر إلى الفعل بل إلى هيئة M ALN‏ تصدر Va‏ 
الأفعال بيسر من غير تكلف . . . ولیست النجاة موقوفة على الکال البالغ 
بل أن يكون الیل إلى الحسن أكثر . . :' وكذلك تتفاوت سعادة الآخرة 
حسب حسن الصورة MOR‏ 

فالغزالى كنا Jat‏ الضمير مکاناً bpd‏ فى تقوم الأفعال الأخلافية » 
يرى أن الأعمال الإنسانية لا تصح إلا إذا قامت على ا لحریة واستنارت بالمعرفة . 
والحرية عنده » كشأنها عند الرواقيين »حرية جوانية » تتمثل فى ضبط النفس 
وقمع الشہوات عن طريق الرياضة : فان من قهر شہوتہ فهو ال حر de‏ 
التحقیق » بل هو الملك . ولذلك قال بعض الزهاد لبعض الملوك : ملكى 
de‏ من ملکك . فقال : كيف ؟ قال : من أنت عبده عيدى . وأراد به 





Jia (1)‏ : و الإحياءع جم صا ۷ . 
(Y)‏ النزال : والأربعين » ص ۱۸۰ . 


۱:۲ 


أنه عبد Oval‏ وکذاۓ العرفة عنده» كشأنها Me‏ سقراط » ضرورية 
مدایة العمل» فان « حقيقة النية هی الارادة الباعثة للقدرة المنبعئة عن الحرفة . 
وبيانه أن جميع أعمالك لا تصح إلا بقدرة وإرادة وع . 

Sn‏ الغزالى جوانية GHEY‏ الإسلامية مبيناً أنها قائمة فى صميمها 
على الإيمان واليقين : أى التصديق بالقلب ء وغلبة ذلك التصديق على ttl‏ . 
فن كان By‏ بالتوحيد La‏ جوانياً je‏ موقغه من الوسائط کوقف 
الانسان من اليد dilly‏ حين يسجل ہما شخص وثيقة أو DAL‏ > فانہما 
لا يشكران ولا يغضب علہما لانهما واسطتان أو آلتان مسخرتان . وإذن 
فثمرة هذا اليقعن dl yh‏ تتجلى فى خلق الرضا والطمأنينة Bel ply‏ من الغضب 
والحقد والحسد » كا تتجل فى البشاشة » والترفق فى السعى إلى المطالب » 
وعدم التأسف على ما قات . ویستتبع هذا اليقين حصول الثقة فى أنفسنا 
بان اللہ هو الطلع على ما فى غمائرنا » وثمرته کا يقول الغزالى : « أن يكون 
الإنسان فى فكرته الباطنة كشأنه فى أعماله الظاهرة » ؛ ولذلك محرص على 
تزيين ظاهره لسائر الناس . وهذا امقام فى اليقين من شأنه أنه يورث الحياء 
والسكينة » وجملة من الأخلاق المحمودة60. 

د والأخلاقية الغزالية تتوخى الصدق والإخلاص logés‏ من 
أصولا . وعلامة الفعل الأخلاق الصادق هو أن يكون خالصاً من کل شوب 
أو ریاء ..وكذلك الأمر ف العبادة: فإذا قصد dol‏ بعبادة الله خلق الله فهو 


)1( الغزاك : وميزات العمل » ص ۱۲ . billy‏ لا پری مع ذاك أن من Kall‏ محو 
الصفات المأمومة من النفس LU Tye‏ ء فان الشهوة خلقت لفائدة » وهی ضرورية ق الجبلة »> 
والمطلوب ردها إلى الاعتدال ( الإحياء » + ۳ ص ۸ ) . 

. ۲٢٢ ص‎ cola : الغزالى‎ (yY) 

.٦٦ و الإحياءع + ۱ 6 ص‎ : dija (r) 


۱:۳ 


Anis فكأنه إذ قصد العباد بالعبادة قد اعتقد أن عباد الله أقدر على‎ . eus jima 
وضره من الله تعالی » إذ عظمة العباد فى قلبه دعته إلى أن يتجمل عندهم‎ 
بزيادة فساد‎ EY بعبادة اللہ . ولذا سمى الرياء الشرك الأصغر ثم يزداد‎ 
OG القصد والنية‎ 

وحقيقة الرياء كا يراه الغزالى هو طلب ا ْزلة فى قلوب الناس بالعيادة 
وأعمال ابر : وذاك كالرياء من جهة البدن أو الرياء EAL‏ أو بالثياب » 
أو كالرياء بالقول » كرياء أهل الوعظ والتذكير وتحسين BW‏ وتسجيعها » 
والنطق ALY‏ والأخبار وكلام السلف » مع ترقيق الصوت وإظهار الحزن 
مع ا حلو عن حقيقة الصدق والإخلاص ف الباطن » إلى غير ذلك من 
ضروب الرياء الى يعددها الغزالى فى كتاباته الأخلاقية الکشرة . 

وللصدق عند الغزالى تعريف جوافی كذلك » فهو يقول : « الصدق 
فى وصف العبد هو استواء السر والعلانية » والظاهر والباطن ؛ وبالصدق 
يتحقق جميع القامات IF,‏ 

وللصدق موانی مراتب : الصدق فى القول » والصدق فى النية » 
والصدق فى العزم » والصدق فى الوفاء بالعهد ء والصدق فى الأعال محیث 
لا يدل عمل المرء على شىء من الباطن إلا والباطن متصف به » ومعناه استواء 
السريرة والعلانية — کا يقول الغزالى : ذلك OF‏ المعول فى العمل على 
القلوب والنيات » حى نجه يذكر أن TEE‏ 
والمواظبة ء أو بالاسنهانة عا ها من احطر « وأن الکببرة إذا وقعت بخ 
ول يتفق إلها عود » واستعظمها المرء » كانت مرجوة العفو » وفى ذلك يقول : 
Of «‏ الذنب كلا استعظمه العبد من نفسه صغر عند الله » وکلا استصغره 
كير عند الله : لان استعظامه يصدر عن نفور القلب منه » وكراهيته له › 


)1( آلغز ال ۳ « الأربعین » ص ١١6‏ . 
Cy)‏ الغرال : فرائد الالء م ص ۲۸۸ - YEA‏ 


Yet 


وذلك النفور عنع من شدة تأثره به » واستصغاره يصدر عن الالف له » 
وذلك يوجب شدة الأثر فى القلب . والقلب هو الطلوب تنويره بالطاعات » 
وا حذور تسویده بالسيئات Di‏ 

وهذه النزءة فى جعل الضمير مقياسا فى SH‏ على قيمة الأفعال الصادرة 
عن الإنسان عند الغزالى عکن أن نجد ھا مصدراً فى قول النبى ( صلم )]: 
من ساءتہ سیثتہ » وسرته حسلتہ فهو مومن . 

ه- وتتجلى جوانية GEM‏ عند الغزالى فى تحليله لعنى الصر النی 
يراه مرادفاً لكثر من الفضائل محسب اختلاف ما يصير المرء عنه : فهو 
مرادف العفة » إن كان Dre‏ عن شهوةالبطن والفرج ؛ وهو مرادف لبط 
النفس إن كان Tue‏ على النعمة والبراء ؛ وهو مرادف للشجاعة إن كان جلدا 
على ارب ؛ وهو مرادف للحام إن كان Ball LES‏ ٴوالغضب ؛ وهو 
مرادف للطمأنينة إن كان احمالا للنوائب والکاره ؛ وهو مرادف لان 
إن :کان قدرة sun] Je’‏ السر . 
نہ ویری الغزالى أن المرء che‏ إلى الصير فى per‏ الأحوال » فى السراء 
والضراء » بل هو أحوج إليه فى السراء OV:‏ الصابر الحقيقى هو من يصير على 
العافية والنعمة ءفبراعی حقوق pall‏ فى ماله بالإنفاق » وق يدنه بيذل المعونة 
وق لسانه بالصدق . ١‏ 

ويذهب الغزالى إلى آبعد من هذا فى طریق الجوانية فیقرر أن كرامة 
الإنسان هی فى اختصاصه » من حون الملائكة والحيوان » بالصبر ء فيقول : 
« الصير خاصية الانس ء ولا يتصور ذلك فى ell‏ والملائكة du:‏ 
فللقصانہا وأما فى الملائكة WIR‏ . وبيانه أن الہائم سلطت علہا الشہوات 
وصارت مسخرة لا . . وليس فہا قوة تصادم الشهوة ». وتردها عن مقتضاها 


)1( الغزال : و الاحیاء ه + ۳ 6 ص ۳۲ . 


tto 


خی ont‏ ثبات تللك القوة فى مقابلة مقتضی الشهوة صيراً . وأما الملائكة 
فإنهم جروا للشوق إلى حضرة الربوبية . . ول تسلط علهم شهوة صارخة 
صادرة عہا حى تحتاج إلى مصادمة ما يصرفها عن حضرة JA‏ . 
وأما الإنسان فانه ght‏ فى ابتداء الصبا Last‏ مثل الهيمة . . ولیس له قوة 
الصير .. وليس فی الصبا إلا جند الموى کا فى الہائم ء ولكن الله SWS‏ بفضله 
وسعة جوده أكرم ابن آدم » ورفع درجتہ عن درجة الہائم » فوكل به عند 
کال شخصه عقاربة البلوغ ملكين ؛ واختص( الإنسان ) بصفتن » إحداها 
معرفة اللہ تعالى » ومعرفة رسوله» ومعرفة المصالح التعلقة بالعواقب . 
فلشم هذه الصفة ای با فارق الانسان الهام فى قمع الشپوات وقهر ها 
bot‏ دينياً . le. walls‏ عن‌ثبات باعث‌الدین فی مقابلة باعث N‏ 
" وعل ذلك يتضح من كلام الغزالى أن a g‏ البواعث أو شريها تکون 
بالقياس إلى توافقها أو عدم توافقها مع الكال الأخلاق النى رسمه الدين . 
5 والأخلاق الجوانية عند الغزالى هی أخلاق ال مد والعمل والتشمير > 
وليست أخلاق الدعة والتراخى والقعود » أو أخلاق التواكل الذى بظنه 
الناس توكلا . والغزالى ينبه إلى هذا BEI‏ فى فهم مقام التوكل » وهو مقام 
ope‏ دعا إليه القرآن فى مثل قوله تعالى: « وعلى اللہ فليتوكل Dog‏ 
وهو ععى الثقة بالله ole Vy‏ عليه من دون الق الذين لا علکون للإنسان 
bai‏ ولا ضرا . وهذا كله لا عنم المتوكل من أن diy‏ جهده لما فيه صلاح 
دينه ودنياه » فيحدد الغزالى معبى التوكل قائلا : « قد يظن المھال أن شرط 
التوكل ترك الكسب » وترك التداوى » والاستسلام للمهلكات ء وذلك Le‏ : 
لن ذاك حرام فى الشرع » والشرع قد أثى على التوكل وندب إليه ء فكيف 
ينال ذلك عحظوره . . کللك لا ينبغى أن نظن أن معنى الرضا بالقضاء ترك 





)1( التزال : و الإحياء م ج 4 € ص 00 . 
(Y)‏ سورة التوبة > آية ١ه‏ . 


"٤ 


الدعاء » ولا ترك التداوی » ولا ترك السهم الذى أرسل اليك حى élues‏ 
مع قدرتك على دفعه بارس ؛ ولیس من الرضاء بالقضاء ما ی وجب ا حروج 
عن حدود الشرع ورعاية سنة الله مع بذل ابلهد فى التوصل إلى حاب الله 
تعالى من Morte‏ 


وال النفس لا يكون إلا بالعلم والعمل: : oY‏ الطالب فى الدنيا لا تثاله 
إلا بأسبامبا؛ وكذلك أمر الآخرۃ . فواجب السلم أن یومن of‏ « الہاء الا کل 
لله ء وأن السعادة القصوی فى القرب منه » وأن القرب منه لیس بالکان ع 
lily‏ هو باکتساب الکال على حسب الامکان » وأن کال النفس بالعلم 
والعمل ؛ والاطلاع على حقائق الأمور مع حسن الأحلاق . وجب أن يعم 
كذلك أن الآحرة لا تنال بالبطالة 'والعطالة"“و أن المنازل الر فبعة لا تدرك 
إلا باقتحام الأخطار واتخاذ السيل الموصلة GI‏ بعد يذل الجھود . ولا Gb‏ 
ذلك إلا لذوی العز ام القوية » » والومن القوى خبر وأحب إلى الله من 
المؤمن الضعیف . 


ویقول الغزالى مفضلا حال الذى مجمع بین العمل EAN‏ والعمل للدنيا 
على حال المنقطع للعبادة حون المشاركة فی حياة fell‏ : و فان قلت فقد قال 
بعض ا D‏ : الناس ثلاثة : رجل شغله معاده عن معاشه فهو من الفائزین» 
ورجل alid‏ معاشه عن معادہ فهو من المالکبن » ورجل مشتغل ما وذالث 
درجة الخاطرین » والناتز أحسن حالا من ا حاطر — فاعلم أن فيه سرا ء وهو 
أن المنازل الرفيعة لا تنال إلا باقتحام الأخطار . وإنما هذا الکلام ذکر تحذيراً 
Lis‏ على حطر الملافة لله تعالى فی أمر عباده حى لا یترشح لها من 
لا يقدر ple‏ 


(۱) النزال : و الاربین» ص ٢١٤۲ء‏ 
(۲) النزال : و ميزان العمل a‏ ص ۸۳ 24 . 
(۳) النزال : و ميزان العمل ۾ ص VEY‏ 146 . 
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حاصل موقف الغزالى من الأخلاق الاسلامية ہو القاس STA gall‏ 
للأقوال والأقعال وربط الأعمال الظاهرة بالبواعث الباطنة ء واشتراط 
حضور القلب » وصدق النية » ونمام الإخلاص ف العبادات أو المعاملات . 
وهنا تعمق فى فيم JA‏ الأعلى GEN‏ وربط لیاۃ المتعبد ا مستدر Le‏ 
ا حتمع الفاضل . 

والغزالى » بإيثاره طریق التصوفءقد جعل له فى نفوس المسلمين مكانة 
Al‏ من قبل . ولعل ذلك راجع إلى أنه قد جمع بين التصوف والشريعة 
فکانت روحيته روحية منزنة داثرة مع الكتاب والسنة . وكا أن جوانية 
الخزالى قد جعلته مجاوز مرحلة التعلم الدینی التقليدى والاستدلال الفلسغی 
الجدلي » فقد بسرت له كناك أن يذهب إلى ما وراء الرسوم والأحوال 
الصوفية ء ليجد فى الضمبر GAA‏ التوازن بين قوى ا مس والقلب » وليجد 
فى الأخلاق مناط الثقة يقيمة الافسان . 


لقد قيل الکشر عن الغزالى وتأثره ببعض الفلسفات وبعض الأديان . 
ولست أرى أبعد عن الصواب من Dale‏ فهم الغزالى بردّه إلى أمر din‏ 
شاج عن ad‏ إن رجآ تم ذكر اتال أ فكر أى مفكر آخر » 
ماد ؛ کفکر متحرك نابض LAL‏ » لا كصورة جامدة وصيغة 

. وأود أن أذكر من أسرفوا فى الكلام عن مدى ابتكار الفکرین 
ا و تأر يغرم » بقول «جوته » فى مسألة من هذا القبيل : ہ إن 
الشاعر الطبوع یعرف الدنیا بفطرته وهو لیس فی حاجة إلى تجارب كثيرة 
وملاحظات منوعة » لیصورها تصويراً صحیحاً » وقوله عن نفسه Lal‏ 
٭ لو لم يكن العالم فى نفسی عن طریق الاستشغاف ء للبثت آعی له عینان 
تنظران » ولکانت کل UE‏ وملاحظاق لا لا جدوی منه : فالضوء 


۱1۸ 


هناك € والألوان من حولنا € ولكن BL‏ لم يكن هناك ضوء ولا آلوان 
فى عيونتا لما أبصرنا العا م احارجی() ». 


فتحية إلى شيخ Le VI l‏ » وسلاماً Je‏ حجة الاسلام - 
oe‏ آمن 


)1( وأحادیث die‏ مع اکربانه ( الثر جمة العربية نقلا عن الاستاذ على aS pol‏ 
n‏ صور أدبية » ص ۷ — (sa‏ 8 
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إن البحث العقلى فى الامیات أمر طبیعی بالنسبة للمفكرين الذين نشتو 
فى أقالم لم يوجد فها كتاب مقدس من اللي أن يوجد کو هله ات 
رجال بمحاولون ابتداع مذهب فیا وراء الطبيعة ؛ ذلك أن الإنسان بغطرته 
ib‏ »> وهو Eb Je‏ معرفة العلل والأسباب » ويتشوف إلى d'y‏ 
الحهول ء ویتطلم إلى الکشف عن عام الغیب . 

آما فى البيئات الى قبا نص مقدس » متفظ بنضرته ولا يشاث إنسان 
فى صحتہ » فانه من غبر الطبیعی أن ينشأ مجوار هذا النص ا معصوم ll jt‏ 
ذهنية تتصل بعالم الغيب . ذلك أن 36 التفكير الانسانی عرضة لاخطأ . 
والحطأً فى الذات.الإلهية أو فى الصفات aay‏ الط ی de‏ الغيب على وجه 
العموم فيه خطورة كييرة . 

الطريق الستقم إذن هو ألا ينشأ مجوار النص القدس اختراع عقلى 
يتصل بعالم الغيب تلافیً لا عساه أن يكون فی jé‏ البحث العقلى من أخطاء . 
| إذن التسلم للنص المقدس هو البداً السلم عند ذوى العقول BSH‏ 
حدث مرة أن أخذ سقراط ورفقاوه يتحدثون عن خلود النقس» DS sts‏ 
N‏ يكاد يستقم لم الأمر ى يقين جازمء ne‏ 
سقراط » ويسكت all‏ € وبعد هنبة يقول « سيمياس » : إن doll‏ محقيقة 
مثل هذه الأمور pre‏ أو عسير جداً فى هذه BLA‏ » ولكن من ادن AN‏ 

من البحث قبل الوصول إلى آخر مدى العقل » فیجب اما الاستيثاق من ا حق > 


۱۰۳ 


Us‏ — إن امتنع ذلك . استکشاف الدلیل الأقوى والتذرع به فى اجتیاز 
BLL!‏ ¢ کا خاطر المرء بقطع البحر على لوح من خشب ء ما دام لا سبيل لتا 
إلى مركب آمان وآمن ے أعنى إلى وحی AMAT‏ 
الرکب الأمئن Aly‏ فى رأی «سیمیاس » هو الوحی AN‏ ومعی 

ذلك فى وضوح لا لبس فيه : أنه لو كان لدی سیمیاس ‏ أو لو كان ف العهد 
الیونانی نص مقدس صحيح لاستسام al‏ دون نقاش أو جدل . أما 
Je‏ العقل فى fle‏ الغيب فانه فى آغلب الأحايين مخاطرة لقطع البحر على 
لوح من شب ء وههات أن ينجو من يفعل ذلك ! ! | | 
' . واستسلم المسلمون الأوائل للنص القدس متعن فى ذلك الطريق القوم ۱ 
ومضى الصدر الأول للإسلام دون جدال فی العقيدة ودون محاولة عقلية 
لاختراع ما وراء الطبيعة » أو بتعبیر FT‏ ء دون die‏ عقلية لتحديد 
ما لا حد وتقييد ما لا يقيد . | 

. وکان ول انحراف Be‏ قوي عن ها لمبدأ السلم هو الطریق الذي سلکه 
واصل بن عطاء » وعمرو بن عبيد ومدرستهما ».پم يتعمدوا انحرافاً > 
ولا خروجاً عن الطریق السوی » ولا خيل الم آن علوم إنما هو خدمة 
للإسلام وخدمة للمسلمین ٤‏ ولکہم بعملھم هذا حکوا العقل القابل الخطاً 
فى الدين المعصوم بل لقد آخنوا فى وضع قانون تشريعى يفرض de‏ الله 
سبحانه وتعالى الفروض ؛ لقد أخذوا يوجبون عليه » وعنعون عليه » فهو 
مبحانه ب عل رأهم — يجب عليه أن يفعل کذا . . وجب عليه ألا يفعل 
كذا » وحکوا مکذا عقولم فى الدین وف الله » وما دام عقل کل نسان مختلف 
عن عقل الاخر فقد انقسمت الدرسة الاعزالية إلى مدارس ومذاهب 
تكاد لا pat‏ + 


)١(‏ يوسف کرم : تاریخ الفلسفة اليونانية ۔ 
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. وکانت النتيجة لتحکم العقل فى الدین أن بدأ الافتراق والاختلاف 
العقدی فى البيئة الاسلامية . 

لم پستسلم المعتزلة استسلام المؤمن العترف بعجزه وقصوره تجاه الذات 
LAY‏ کا فعل الصدر الأول » ls‏ وثقوا بعقولم الثقة المطلقة » فكان من 
نتيجة ذلك الشقاق والتفرق . 

وحییا بدأ ااسلمون فى آوائل العصر العباسی یتر جمون التقافات‌الاچنبية 
فإنهم لم يسيغوا ترجمة AMI‏ والأخلاق ؛ ذلك OF‏ يقينهم المطلق فی نصهم 
المقدس جعلهم یسیون بكل ما عداه ما يتصل عا وراء الطبيعة أو بالأخلاق . 
وكان موقفهم ذلك سليمآ کل السلامة ؛ ذلاث أن كل فكرة أو كل رأى 
متصل عا وراء الطبيعة مخالف ما أتى به الوحى ما أن يكون خرافة أو ضلالا 
Lis‏ ۱ والحياة الجادة لا تسیغ إنفاق الزمن فى دراسة حرافات أو أضاليل 


ولکن المأمون » ومن ورائه المعتزلة » فعلوا ما امتتع جمهرة المسلمين عن 
فعله » فترجموا إلهيات اليونان وأخلاق اليونان فأصبح بذلك الاختراع 
الفعلى أو الیحث العقلى أو الابتداع العقلى فى الدين أرستقراطية عقلية جری 
وراءها الكشزون . 

ونشأ الفلاسفة ء وأخضع الفلاسفة كل شىء لعقولم ء وأخذوا يرسمون 
القواعد ويقيمون الأدلة » ويبتعدون Tes”‏ أو قليلا عا فهمه المسلمون عن 
رسولم € وعما استشعروه من الروح العامة للإسلام على وجه العموم . 

والواقع أن إقامة ما وراء الادة على العقل LE‏ هو شہوۃ أو هوى ؛ ذلك 
أنه منذ ابتداء العهد الیونانی وهذا الهج من البحث تى إخفاق pl‏ » 
وق فشل مستمر وف تناقض ملازم » ورجاله يناقض بعضهم البعض وہدم 
کل" ما بناه الآخرون » de‏ توالى الزمن ہار الآراء وتنشأ آراء أخر 
لا تلبث أن تنهار » وهكذا دواليك . 
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ومع روثية کل باحث عقلى لهذه النتائج: المبارة باستمرار OB‏ خااث لم بم 
ihe‏ واعتباراً فى نظرهم c‏ واستمروا على الطريقة العقلیة دغ pr‏ قوضوح 
مآل محوث ساہقہم المهافتة . 

ونشأ الإمام الغزالى . 

وكان من توفيق الله أن الإمام الغزالى منح طبيعة lb‏ » وذهناً ثاقبآ : 
وتفكرآً حکما » وأتيحت له تربية dbs‏ سليمة منذ نشأته الأولى » وأخذ 
تفكيره يحول فى جميع المناحى الدينية فلحظ أن اختلاف الق فى الأديان 
واللل » ثم اختلاف الآثمة فى المذاهب على ES‏ الفرق وتباين الطرق محر 
عي غرق فيه الأكأرون > وما نا من إلا الأقلون sb‏ هنال 
العمیق وخاض TF‏ خحوض ال سور ء لا خوض OU‏ الحذور » وتوغل 
فى كل مظلمة » وجج على کل مشكلة » وتقحم کل ورطة » وتفحص عن 
عقيدة کل فرقة . وکان نتيجة ذلاك كله أن فقد ثقته فی العلر » ووجد نفسه 
عاطلا عن silt de‏ » فآراد أن يبدأ من البسائط وأن fat‏ آساسه Li‏ 
متيناً حى يى إلى اليقين الطلق فها de‏ . 

ولکته اختبر الثقة d‏ احسسوسات فلم تسمح نفسه بالتسام بالیقن فہا 
و امتحن الثقة بالعقلیات فامپارت العقليات20©, 

ومر إذن الامام الغزالى بتجربة قاسية هی تجربة الشاك فى الحسيات 
و العقلیات فاستمر على ENS‏ شهرین هو فہما de‏ مذهب السسطة دم 
Ju‏ » لا Se‏ م التطق Ms,‏ 


F‏ شفاہ الله تعا ی من ذلك الرضص « وعادت النفس إلى الص.حة والاعتدال» 
ورجعت الضروريات العقلية مقبولة موثوقاً مها على أمن ويقين . 





dell (1)‏ من الضلال . 
dell (y)‏ من الضلال . 


۱5۹ 


ول یکن ذلك بنظم دلیل > وترتیب کلام » بل بنور قذفه اللہ تعا لی 
قى الصدر . وذلك النور هو مفتاح GST‏ العارف) » 

خرج الإمام الغزالى من هذه التجربة على نور من ربه » وعلى بصمرة من 
أمره فحاول ما استطاع أن يرم الطريق الصحيح للشغوفين بالمعرفة والمتطلعين 
إلى ا حدایة والمستشر فين إلى العلم SL‏ الأعلى . 

لقد أراد أن يسلك الطريق الذی يرضى ae‏ الله ورسوله . آراد أن 
يرسمه لاحیاری والمتطلعين إل ا دی وللشا کین الاملین فى الیقبن » وللمسير gelb‏ 
الذين بریدون أن يستمسكوا محبل الله المتتن . 

آراد أن يرسم هذا الطريق بعد تجربة مر با فرسمه فى ثقة اجرب 
و إحكام اللبير . 

إن الأساس ا حادع الذى لا يعدو أن يكون هوة. عيقة يتردى فہا 
الکشرون إنما هو إرادة تشييد ما وراء الطبيعة.على العقل ؛ فا العقل بالنسبة 
إلى ما وراء الطبيعة إلا السراب ا حادع الذی غرر بکشر من الظامئن إلى 
معرفة الغیب , | 

ثم إن هذا الاتجاه حطر على الدين نفسه : 

إنه من جانب انصراف عن النص الآلمى إلى العقل ء 

ومن جانب oT‏ إقامة مصدر لمعرفة الغیب غير النبوة . 

وف ذلك لا شاك صرف للناس عن التأمل فى النص القدس کمصدر DA‏ 
الإلميات ء وفيه كذلك تقلیل من شأن النبوة . 

وهج الإمام الغزا ی بكل ما يستطيع على هذا الهج ء وم يفير قط عن 
مهاجمته منذ أن Call‏ كتابه القم « تهافت الفلاسفة » إلى أن اتہت به الحياة . 


dell )۱(‏ من الضلال . 


۱۷ 


ولقد کان كتابه هذا عاولة جريئة كل A‏ ء موفقة کل التوفیق» 
وما كان المقصد الأول واشدف الاساسی لمجومه هوهدم الاراء فى نفسها ؛ 
إذ أن an‏ صحيح موافق للدين » وإنما كان هدف الإمام الخزالى هدم 
الأراء فى نفسہا إذ أن بعضہا صحیح موافق لادين وإنما كان هدف الإمام هدم 
الهج العقلى اننی استندت إليه هذه الآراء + فخلود النفس مثلا رأى يقول به 
الغزالى » ويقول به الفلاسفة ولكن الإمام حمل معواه وأخل مهدم بيد قوية 
المسللك العقلى الذی أثبت به الفلاسفة خلو د النفس . فانہارت أداتهم وتبافتت » 
لقد قعل ذللك مع ile)‏ بالخلود . 

وهو لم یلازم فى هذا الكتاب « إلا تكدير مذههم € sly‏ فى وجوه 
le » en!‏ ین erile‏ ومقصوده و تنبیه من حسن اعتشاده ی القلاسقة 
وظن أن مسالكهم نقية عن التناقض ء ببيان وجوه OLE‏ 

ویقول : « آنا لا أدخل فى الاعتراض علہم إلا دخول مطالب منکر » 
لا دخول مدع مثبت ؛ فأبطل علهم ما اعتقدوه مقطوعاً بإازامات مختلفة » 
فألزمهم تارة مذهب المعتزلة ء وأخرى مذهب الكرامية » وطوراً مذهب 
الواقفية » ولا آنپض UB‏ عن Ads‏ صوص ۴۴9 . 

ویقول الأستاذ « پلاسیوس » GE‏ : إن الغزالی Le‏ سمی کتابه 
« مهافت الفلاسفة » كان يريد أن عثل لنا أن العقل الانسانی یبحث عن الحقيقة 
ویرید الوصول لا > کنا يبحت البعوض عن ضوء الپار ؛ BB‏ آبصر 
شعاعاً يشبه نور الحقيقة انخدع به فری نفسه عليه » وتبافت فيه ؛ ولکنه 
مخطیء مخدوعاً بأقيسة منطقية خاطئة فہلك کا للك البعوض . 

فكأن الغزالى يريد أن یقول إن الفلاسفة خدعوا بأشياء آسرعوا ]لها بلا 
إعمال روية فہافتوا وهلكوا SAL‏ الابدی۵) . 

cite (1)‏ الفلاسفة ۔ 
( ۲ ) الصدر نشه . 


, الصدر نفسه‎ (Y) 
. تاریخ الفلسفة الاسلامية : جمة الدکتور أبو ريدة‎ )4 ( 


۱۰۸ 


" والمعرفة عند الفلاسغة العقلین مصدرها إذن العقل e‏ والعقل وحده د 
بيبا أن الإمام الغزالى يرى عن تجربة أن وراء طور TU Jill‏ تنفتم فيه 
ce‏ آخری يبصر ہا الغيب وما يكون فی المستقبل ء وأموراً أحرى العقل 
معزول Yo‏ كعزل قوة القييز عند إدراك المعقولات» وكعزل قوة ا حس عن 
إدراكات cM pl‏ هناك إذن البصيرة » وموضوعها النى یتکشف ها إنما 
هو الغيب . 1 ۱ ۱ 

وإذا تساءلنا مع الإمام الغزالى عن مراتب العرفة بالغيب الى هى الإعان 
biji‏ جده محدد ثلاث مراتب : 
A‏ الرتبة الأولى : مان العوام : وهو مان التقليد احض . 
۲- الرتبة الثانية : ole}‏ التکلمن > وهو CH CIF‏ استدلال 
ودرجته حسیا يرى الامام قريبة من درجة إعان 
العسوام . 
Ole] : WW lv‏ العارفین > وهو الشاهد بنور اليقين . 
ولا شأن لنا فى حديثنا هذا بالرتبة الأولى ء آما الرتبة التائية : وهی 
مرتبة التکلمین » وهم یدعون آنهم أهل الرأى والتظر » أو أرباب البحث 
والاستدلال » فام یشارکون الفلاسفة ذا الاعتبار فى منهج Coll‏ . 
والإمام الغزالى یری أن درجم قريبة من درجة العوام . 
وهو من جانب آخر لا یری فى منہج التکلهین ما يؤْدى إلى كشف 
ا حقائق » إنه يقول حرفيآ عن de‏ الكلام : « وأما منفعته فقد يظن أن فائدته 
كشف الحقائق ومعرفنها على ما ھی عليه » وهپات » فليس فى الكلام وفاء 
مهذا المطلب الشريف . ولعل التخبيط والتضليل فيه آکتر من الكشف 
والتعريف ء وهذا إذا سمعته من حدث أو حشوى » رعا حطر DEN‏ 


. ۱۳۸ ص‎ dell )١( 
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الناس آعداء ما جهلوا » فاسمع هذا من حر الكلام ثم قلاه بعد حقيقة الليرة 
وبعد التغلغل فيه إلى منتهى درجة المتكلمين وجاوز ذلك إلى التعمق فى علوم 
أحر تناسب نوع الکلام » وتحقق أن الطريق إلى حقائق المحرفة من هذا 
Di a> gl‏ 

ویری فى موضع pT‏ المتكلم لا يزيد على العانى إلا فى صنعة الكلام > 
ولأجله سميت صناعنه کلام( أما المرتبة العليا فإنہا المدف الأسمى > وهی 
مقصد الطالیین > ومطمح نظر الصدیقن c‏ نا مشاهدة روحية « مہا يقين 
مطلق ۔ إا الشاهدة بنور الیقن . 

ولکن مشاهدة ماذا ؟ ويقين فى ماذا ؟ ما هو موضوع هله الرتبة ؟ 

إنه ‏ إذا آردنا الاجال - الغيب . 

. أما إذا آردنا شيا من التفصيل فإنه أمور كثيرة » كأن یسمع العارف من 
قبل أسماءها فيتوهم لها le‏ مجملة غبر متضحة » فتتضح إذ ذاك » وتحصل 
المعرفة الحقيقية بذات الله سبحانه وبصفاته الباقیات التامات وبأفعاله » 
ومحكته فى خلق الدنيا والأآخرة » ووجہ ترتيبه N‏ 3 على الدنیا . 

والعرفة gat‏ النبوة € والتی € ومعنی الوحی ء ومعنی الشيطان » ومعنی 
لفظ اللاثكة » وکیفیة معاداة الشیاطن للإنسان » وكيفية ظهور الملك 
للأنبياء » وكيفية و صول الوحی إلهم» والمعرفة علکوت السموات والأرض 
ومعرفة القلب » وكيفية تصادم جنود SIM‏ والشیاطن فيه ء ومعرفة 
الفرق بين À‏ اللاك وة الشيطان ء ومعرفة الآخرة » bio‏ والثار » وعذاب 
القر » والصراط » وللزان » والحساب ؛ Gus‏ قوله تعالى : «اقراً 
كتابك كفى بنفسك الیوم عليك حسيباً» Gus‏ قوله تعالى: «وإن الدار 
الآحرة لمى لوان لو كانوا يعلمون » 





. ۱۱۸ الإحیاء ص‎ )١( 
. AY الاحیاء س‎ (vr) 


VAs 


ومعی لقاء الله عز وجل » والنظر إلى وجهه الکرم» ومعی القرب منه 
والتزول فى جواره » ومحی حصول السعادة بمرافقة الملا الأعلى» ومقارئة 
SI‏ والنيين » ومعی تفاوت آهل OEM‏ حتی یری بعضهم الیعض کا 
یری الكوكب الدرى ق السماء ء إلى غير ذلك ما يطول تفسير Mo‏ 

ذلك بعض‌موضوع الغيب الذى يتطلع إلى معرفته» دون جدوى» التکلمون 
والفلاسفة . 

ولآنهم لم يتخذوا ad]‏ السپیل الصحيح فقد اختلفوا فيه . 

لقد اختلفوا فى معانی هذه الأمور بعد التصديق بأصوطا مقامات شى ؛ 
فيعضهم یری أن جميع ذلك أمثلة ء وأن الذى أعده الله لعباده الصالحن 
مالا عن رأت ولا أذن سمعت. ولا خطر على قلب بشر » وأنه ليس مع 
الق من ا نة إلا الصفات والأساء . 

pris‏ يرى أن Lau‏ أمثلة » وبعضها يوافق حقائقها الفهومة من 
ألفاظها . 
وكذلك یری بعضہم أن منتبى معرفة اڈ عز وجل الا عتراف بالعجز 

عن المعرفة . ٠‏ 

وبعضهم يدعى Lyd‏ عظيمة فى المعرفة بالله عز:وجل . 

وبعضہم يقول حد معرفة الله عز وجل ما انتہی إليه اعتقادجميع العزام 
وهو أنه موجود عالم قادر سمیع بصیر متکلم . ۱ 

اختلف الناس هذا الاختلاف eI‏ لم يتبعوا البج الصحيح ف معرفة 
الغيب » وهذا zul‏ الصحیح Kl‏ هو جلاء البصيرة . 

ولو اتبعوا الكشف عن البصيرة لارتفع الغطاء حى تتضح للإنسان جاية 
الحق فى هذه الأمور اتضاحاً مجری مجري العيان الذى لا يشلك فيه . وھتا 
ممكن فى جوهر MON‏ 


)1( الإحياء ص ۳4 6 ۳۵ ۰ 
(y)‏ الاحیاه ص ۳4 6 ۲۵ . 


فل 


أهذا مکن Lee‏ فى .جوهر الإنسان؟ . 

نبا دعوى من" الإمام di‏ تحتاج إلى إثبات ء وهی دعوى یتکرها , 
الکشرون . | 

38 ام الغزالى يرى أن الدلیل القاطع » النی لا بقدر أحد de‏ 
جحده » آمران : 

أحدهما : عجائب L' J‏ الصادقة » فإنه بنکشف ہا الغيب . وإذا جاز 
ذلك فى النوم فلا يستحيل أيضاً فى اليقظة فلم يفارق النوم اليقظة إلا فى رکود 
ا حواس وعدم اشتغالها باحسو سات t‏ فکم من مستيقظ غائص لا يسمع ولا 
يبصر لاشتغاله بنفسه . 
del ds |‏ الله صلى الله عليه وسلم عن الغيب و وأمور ف الستقبل 
وإذا جاز ذلك ell‏ صل الله عليه des‏ جاز تخر o‏ ؛ إذ الى عبارة عن 
شخص كوشف Bie‏ الأنور وشغل بإصلاح الاق فلا يستحيل أن يكون 
في الوجود شخص مکاشف بالحقائق ولا یشتغل gE cheb‏ . وهمنا 
لا يسنى Lo‏ ء بل یستی Uy‏ فن آمن بالأنبياء وضدق بالروبا. الصحيحة 
لزمه لا حالة أن يقر بالبصيرة أ سیر مقر بقل بقع عل 
عام الملكوت هو باب الإفام والنفث في الروع ess‏ | 

والإمام الغزالى يتشبث ہالروٴ یا رها ودليل على أن الآ رن 

غير الحس والعقل ء ويردد ذلك فى کر من كتبه » إنه پتحدث فى jali‏ 

عن النبوة فيقول : «وقد قرب JUS D‏ ذلك على خلقه بأن أعطاهم Tes il‏ 
من خاصیة النبوة وهو النوم” € إذ نام يدرك ما سیکون من الغيب ما صرعاً 
وإما ى کبنوة مثال يكشف عنه التعبر » وهذا لولم مجربه الإنسان من نفسه » 
وقیل له È‏ إن من الناس من يسقط مخشياً عليه CIS‏ ويزول عنه إحساسه 
وسمعه وبصره فيدرك الغیب e‏ لأنكره وأقام الرهان على استحالته و قاله 
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القوی الحساسة آسباب الاحراك » فن إلا يدرك الأشياء مع وجودھا وحضورها 
Yh‏ يدركها مع ركودها أولى aly‏ . وهلا توع قياس یکنبه الوجوه 
و الشاهدة(... oo.‏ 

ولکن الال لا يكتفى ینار الوجهين من الاستدلال » بل SE‏ پشواهد 
الشرع » ويذكر التجارب والمكايات». أما لشواهد -- فیا یری — فهى قوله 
تعالى : «والذین جاهدوا فینا pet)‏ سبلنا » وقوله سبحانه: ko‏ الذين 
آمنوا إن 7 تتقوا الله مجحل لکم فرقاناه قیل نوراً يفرق به بين الق والباطل 
TI‏ به من الشہات > وقوله صلى الله عليه des‏ : : «من حمل عا عام ورثه 
اللہ de‏ مالم یعلم ؟ : 

تیر te Me‏ مت و رل 
Jad‏ لقب ات له الصدبر وان .. 

وقال غليه الصلاة والسلام : Oy‏ من أ عدگین ln‏ ومكلمين + 
Oly‏ مر مہم . 
'. وا حدث هو الملهم . والملهم هو الذى انکشف له الق فی باطن قلبه من 
جهة الداخل ء لا من جهة ابحسوسات. اللخارجية . 

والقرآن مصرح بأن التقوی مفتاح 'الحداية والكشف ۔ 

وم يكن de‏ الحضر عليه السلام علماً Tae‏ و عقليآء وإنما هو العام 
الربانن ء وإليه الاشارة بقوله تعالى : « وعلمناہ من لدنا علا AO‏ 

كيف تنجل البصيرة ؟ كيف Ty‏ الکشف والاام والفث فى الروع ؟ 
کیف:تتأتی معرفة الغيب معرفة مباشرة ؟ 


. Yt ue dell (1) 
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إن الطريق إلى“ ذلك EY‏ هو تقد م الحاهدة ء وعو الصفات الملمومة > 
وقطع العلائق كلها ء والإقبال بكنه. ا حمة على الله تعا ی ۔ : 

ومهما حصل ذلك كان الله هو التول لقلب عبده » والتکفل له بتنويره 
بأنوار العلم 

وإذا تولى اللہ أمر القلب فاضت عليه الرحمة. » وأشرق النوں ف القلب “٦‏ 
وانشرح الصدر » وانکشف له سر لللكوت . وانقشع عن وجه القلب 
حجاب الغرة بلطف الرحمة ء وتلألأت فيه حقائق الأمور ay‏ . . 

فلیس على العبد إلا . الاستعداد بالتصفیڈ احردة وحضار ا مة » مع 
الارادة الصادقة والتعطش التام والر صد بدوام الانتظار aaa ll‏ الله تعالى 
من الرحمة . 

فالأنيياء والأولياء انکشف لم الأمر » وفاض de‏ صدورم التؤر e‏ 
لا بالتعام والدراسة والكتابة للكتب » بل Ju‏ الدنيا » والتزى من 
علائقها » وتفريغ القلب من شواغلها » والإقبال بالكلية على الله.تعالى ؛ فن 
كان لله كان الله له . 

وهو بفعله هذا يصير متعرضاً لنفحات رحمة .اللہ ءٗ وليس له اختيار 
فى استجلاب هذه النفحات ء ولیس له إلا الانتظار لا يفتح الله من الرحمة» 
کا فتحها على الأنبياء والأولياء ode‏ الطريقة . 
۱ وإذا صدقت إرادته » وصفت هته » وحسئت مواظبته تلمع لوامع 
الق فى قلبه وبرتفع الحجاب بلطف خفی من اللہ تعا ى فینکشف له الغيب 
وحصل له اليقين0©. 

هذا الج النی رسمه الامام الغزالى لمعرفة الخیب له آثار عميقة بالنسبة 
لفرد فى خاصة نفسه » وبالنسبة المجتمع ء وبالنسبة للدين . 


)1( الاحیاء ص ۱۳۷۷ ۰ ۱۳۷۸ ۔ 


NE 


ولتوضیح پعض هذا > ولذکر بعض UM‏ كانت MA‏ الج » 
نذکر ماكتبه الدكتور محمد إقبال فى كتابه دتجدید Kad‏ الدینی فی الاسلام» 
عن الامام الغزالى . 

يقول الدکتور إقبال « على أنه لا سبيل إلى إنكار أن الدعوة الى ميض 
لها الغزالى تکاد تکون دعوة للتبشر عبداً cute‏ مثلها ى ذلك مثل الدعوة 
نی قام با « كانت » ف أمانيا فى القرن اشامن عشر » ففی ألمانيا ظهر المذعب 
العقلى لأول عهده حليفاً للدين » ولكن سرعان ما تبین أن جانب العقيدة من 
الدين لا بمكن الرهنة عليه حسياً » فکان الطريق الوحيد إذن أن تنمحی 
العقيدة الدينية من حل المقدسات وقد جاء مع حو العقيدة مذهب المنفعة 
فى فلسفة GES‏ ء وبذلك مكن المذهب العقلى من سيادة الإلحاد . 

تلك كانت الخال فی ألمانيا عند ما ظهر « كانت » وکشف كتابه 
و العقل الخالص » عن قصور العقل GLY‏ ء فهدم بذاك ما بناه أصحاب 
المذهب العقلى من قبل ء وصدق عليه القول بأنه كان أجل تعم الله على وطنه » 
وإن التشکك الفلسفى الذی اصطنعه الغزالى ‏ على تطرفه بعض الشیء = 
قد انتهى ال النقیجة نفسها فى العالم الاسلای ؛ إذ قضی على ذلك المذهب 
fil‏ الذى كان موضع الزهو على الرغم من ضحالته » وهو المذهب SAN‏ 
سار فى نفس الاتجاه الذى اتجه ad]‏ المذهب العقلى فى المانيا قبل « كانت » . 

غر أن هناك فارقاً هاما ہن الغزا ی وكانت » فان «كانتم تمٹی مع 
مبادئہ تمشياً لم يستطع أن يثبت أن معرفة الله مكنة . أما الغز الى فعند ما خاب 
رجاه فى Sal‏ التحليل وى وجهه شطر الرياضة الصوفية Bb‏ فها مکاناً 
للدين EB‏ بنفسه » ومذه الطريقة وفق لن جعل للدین حق الوجود مستقلا 
عن العلم € وعن الفلسفة اميتافيزيقية990 . 
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لعل آظهر سمة:ق تفكير الإمام الغزالى هی تلك ا مرونة الى تتجل واضحة 
من معن النظر فى إنتاجه . ومن اللدير لن يريد تحدید موقف هذا المفكر من 
cue!‏ الشکلات الى شغلت أهل النظر من المسلمين فى ختلف عصورهمء أن 
Je‏ الحذر beeps‏ فى استنباط رأى هذا الفیلسوفب فى مشكلة ٭اٴمن تلك 
المشكلات . وبعد هذا الحذر ء فن المحتمل أن مخطىء المستتبط فیا bé‏ 
والقرر فیا يقزر . né ob‏ الغزالى Lae‏ لشأن العقل مفضلا للذؤق 
الصو » وأحياناً نراه يقسو فى مهاجمة التقليد والمقلدين على اختلاف 
طوائفھم » و Sct‏ إلى العقل حتی فى شدة حاسته لأهل التصوف . وقد ده 
معرضاً غن الذوق الصوف والعقل معا لمجد نوعاً خاصاً من التقليد . وبعید عن 
ans.‏ أن نقرر.» leu‏ وجود نوع من التفاوت d‏ تفکر هذا الرجل أو bis‏ 
فى مواقفه . لکننا نعترف » إلى جانب ذلك ء بالصعوبة البالغة فى تتبغه 
فى تموجات تفكيره وق شعاب نظره الى تقودنا إلہا دراسة كتبه فى مختلف 
مراحل إنتاجه . فإذا نحن أخطأنا فی الاستقباط فقد قدمنا «dl‏ واغترفنا 
بضعوبة ASEM‏ الى نجاول Ke‏ فى هذا البحث € وهی نحديد موقف 


:معظم كتب هذا SalI‏ العقلى المنصوف e A‏ بدلا من أن یکن ولي 
فكرة سابقة تداوها بعض مورخی الفکر الاسلای ۔ mme‏ 
٠ .‏ إن القضية الى fad‏ اتخاذها نقطة البدء فى هذا البحث هی تلك الى 
تقول إن الغزالى كان يغض من شأن العقل ».و يغضل عليه النوق أو المشاهدة ۔ 
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ولحله القضية سندها من کتاب «النقذ من الضلال» . وفیه بعرض علینا الغزالى 
تطور تفکبره»عند ما درس ختلف صنوف الفکر الاسلای؛من de‏ کلام © 
وفلسفة؛وباطنية »وتصوف؛ وبين لنا فيه أنه ميل إلى آرباب الأحوال لا إلى 
أصحاب الأقوال.. غير ot‏ نجد الغزالى یوژکد لا فى أحد كتبه » ونعنی به 
کتاب ales Yin‏ فى الاعتقاد » ء أن العقل ا مزہ عن الحبث والذی لا تشوبه 
عاطفة مريبة ندفع به إلى هدم العقيدة يشبه العين السليمة من الآفات ؛ فى حدن 
أن الشرع يشبه الشمس الى يغمر نورها الأشياء فیکسما ألوانمها » وقصبح 
روٴیہا ERT Al‏ . فلا.العين وحدها تكفى »ولا وجوه للألوان: .إلا BY‏ رأتها 
الأبصار.. وهكذا 0 الذي يقبل على القرآن » دون أن يستخدم de‏ 
ای.فهمه وتمثله:» شبيه عن يخميض the‏ حّی لا یری هذا الضياء » وعندئذ 
لا:یفترق من فق بعبرہ على Jae‏ الحقيقة.. أما من یعرض عن الشرع بزاع 
أنه يستطيع. الاعيّاد على العقل وحده» فهو يشبه من فسد An‏ فلم پستبخدم 
aie‏ الهاون:؛ پل يصر be‏ عل روئية الأشياء فی ظلام دامس , فالميج 
السوی إذن ینحصی ف grd‏ بين نور الشرع ونور العقل .. وميل AU‏ 
أن الغزالى قد اوتضى هذا الدستور حقیقة:ء aly‏ التزمه pSV Mf‏ حد G‏ فحصه 
وتقده لضروپ A‏ 28 سسواء أكانت تعتمد عل الجقل أم على لنوق»آم عل 
,تقليد الکتاب وادببنة» أم على تقليد الإمام المعصوم »عند بعض الفرق الإسلامية. 


+ يعرف للعقل قيمته دام‎ Jb .ومن ال و كد € فى اعتقادنا ء أن الغزالى‎ ٠" 
وم ما وجهه إليه من نقد فی كثير من كتبه . فالعقل یفضل اس ما نی ذلك‎ 
وأوسع موضوعآً ؛ فهو يدرك غيره. ويدرك‎ Ve ریب ؛ لاله فسح منه‎ 
نفسه ء والمعقولات الى .يدركها لا حصنز ها ... وهکذا يستوى لدیه القریب‎ 
الأرض‎ oF والبعيدد:ه وبعرج فى طرفة إلى أعلى السمواتارقياً وينزل إلى‎ 
العرش والکزمی وما ورام حجب النموات‎ d وهو.ه يتصرف‎ la 
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ونی اللا الأعل الکو » کتصرفه فى عالمه الخاص به ومملكته القريبة » 
> مشكاة الأنوار) . u,‏ 

وتلك هى طبیعة العقل إذا لم تحجبه بعض الآراء الفاسدة NT‏ 
والشكرك » فتكون له عثابة ابلفون الى يغمضها المرء » فلاتری عيناه شيئاً . 
وتتحقق طبيعة العقل إذا ازم صاحبه هذا المبدأ النى محلو اخزا ی أن يعود إلى 
تأكيده مراراً فى کشر من كتبه » وهو قول الإمام على بن ST‏ طالب.» رضی 
الله عنهءحیث قال : ولا تعرف الق بالرجال ؛ بل اعرف التق تعرف 
أهله » . ويذهب الغزالي فى تمجيد العقل مبلغاً حفزه إلى القول Ob‏ الأسرار 
الباطنة تصبح عند العقل ظاهرة . وإذا اللزم الباحث هنا الميداً فلا عليه أن 
.يرتضى الق Li‏ وجده » ولو كان فى كتب الفلاسفة» أو فى كتب آشباہ 
الفلاسغة »ويريد مهم إخوان الصا . فإذا كان ذلاث الکلام معقولا ق نفس 
مویداًبالرهان» وم يكن على عالفة الکتاب والسنةء فلم ينبغى آن Pilns zur‏ 
ننا لو رفضنا قبول SY GH‏ جاء على لسان من لا نثق به لكان igm‏ ذللك tal‏ 
ar‏ كثير أ من ع ا حق ۔ لن فعلنا لكنا کارجل الجاى الى رین اسل لأنه 
ote‏ فى محجمة الحجام > > مع علمه أن ا حجمة لا تغبر ذات العسل . : 

ثقة الغزالى بالعقل »مى تحققت. شروط النظر العقلی السلم: eu‏ 
حجب ایهم وال الباطلة — نقول إن ثقۃ ثقته بالعقل قد تبدو مفرطة 4 لأنه 
يعتقد أن « العقل إذا تجرد من غشاوة الوهم والحيال لم ينتتصور أنه يغلط' ¢ بل 
يرى الأشياء على ما هى عليه » . لکن GUI‏ أن الغزالى يعترف مباشرة أن تحقق 
هذه الشروط الى تحول دون الخطأ قد لا تتحقق إلا يعد الموت ؛ إذ العقلى 
محجوب فى نظره »حى لدی المتصوفة أنفسبم . ومع OBES‏ الدليل علىثقيه 
بالعقل ». رغ اعترافه بقصوره» هو أنه لا يفتأ sty‏ لنا فى «المتقف من الضلال» 
one de‏ من الكتب أن التعطش إلى إدراك حقائق الأمور كان دأبه وديدنه» 
وأن فطرته أدت به إلى النفور من.التقليد من عهد الصبا ؛ ذلك لأنه لا یغی 
Ta‏ سوى العم اليقينى الذی تنكشف فيه العلوم انکشافً لا یقن مجه ريج ؛ 
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ولا یقارنہ إمكان الغلط والوهم . وهنا هو ما بو کده لنا Dal‏ > حتی بعد 
انقضاء الأزمة الى مر ما » وبعد مرحلة عزلته وتصوفه . فإن التفس Dale‏ 
إلى حال الصحة والاعتدال > وأصبحت الضرورات العقلية موٹوقاً مما على 
de‏ أمن ويقن AG.‏ يرجع هذه النقة بالعقلیات إلى نور يورث الیقین 
بالحقائق المقليسة الضرورية » لکن هذا اليقين يظل مرتبطاً بإدراك ال حقائق 
العقلية. ا ۱ 

وهكذا یبن لنا أن الغزالى بری العقل مزا احق فى کل حال» ویقرر 
أن العقل إذا last‏ فى أحكامهء فليس let, ENS‏ إلى طبیعته ؛ بل ال بعض 
العوامل ا حارجیة الى تحجب عنه نور GH‏ . وترجع هذه dt‏ کا رآینا 
منذ قليل » إلى ایال والوهمءوهما من ثار الس . ویذهب الغز ال فى نصرته 
للعقل إلى أن يتساءل : BU‏ يغض Jal‏ التصوف من أن العقل»وهو على هذه 
الدرجة الرفيعة ؟ إن السیب فيه يرجع إلى أن الناس نقلوا اسم العقل وا معقول 
إل لخادل e ABE‏ فلموا i‏ والعتول » مع أن اقل هو تلك البعديرة 
ELU‏ الى ها حرف الله تعالى» ویعرفف صدق ره فكيف ینم العقل EU‏ 
(A‏ الله ado‏ . «وإذا ذم العقل فا الذى بعده محمد ؟ وكيف ینم العقل الذي 
يعرف به الشرع ؟ » وإذنء فالعقل الذى يتحدث عنه الغزالى هنا هو عين اليقين 
وور الإعان ء أى تلاك الصفة الى مز k‏ الادی عن الہائم rt‏ أدرك 
حقائق الأمور . ۱ | 

وهذا الإدراك العقلى مراتبه . فهناك حقائق ضرورية تفرض نفسہا عليه 
La‏ ؛ كعلمنا ob‏ الٹیء الواحد لا 0,8 قدعاً ku‏ » ولا يكون موجودآ 
ومعدوماً فى أن واحد » وتلك GUL‏ الضرورية هی البداهات المنطقية . 
وهناك حقائق 5 لا عکن الوصول إلا إلا إذا JA‏ الإنسان aie‏ وقدح زناد 
فکزه ء وإلا ذا نيه علمها. . نا apis‏ کلام CARL‏ فعند إشراق نور IRLI‏ 
OLY ey‏ مبصراً بالفعل» بعد أن كان مبصراً بالقوة . وأعظم RU‏ کلام 
الله تعالى . . فثال القرآن نور الشمس ومثال العقل نور Well‏ (مشكاة الأنوار» 
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وقد عبى..الغزالى باستنباط موازين العرفة اليقينية من:القرآن الکرم » 
وهنه الموازين »الى يقول إنه وزن مها جميع الأمور الدينية » ليست فى البقيقة 
سوى الأقيسة المنطقية الى تفضی إلى اليقين . فالنیج السلم هو أن Je‏ كيغية 
الوزن»وآن di‏ شروطه > Ge‏ أشكل علينا أمر من أمور الدين عرضناہ 
على المزان» لتعرف حقيقة الأمر فيه . ويذكر الغزا ی أنه تعلم هذه الموازين من 
القرآن » وأنه وزن ہا جمیع المعارف AY‏ ؛ بل أحوال المعاد وعذاب القبر 
وعذاب Jal‏ الفجور وٴثواب أهل الطاعة (جواهر القرآن) » فوجد آنا موافقة 
ما فی القرآن ولا فى الأخبار » وتیقن صدق الرسول» صل الله عليه وسام ؛ ad‏ 
التزم فى هذا التصديق الجازم دستوره ill‏ يوجب عليه أن يعرف الرجاله 
باق » لا ا حق بالرجال . ولیس استخدام هذه الموازين قاصراً على معرفة 
الأمور الدينية ؛ بل جب استخدامها فى العلوم الدنيوية»من حساب » وهندسة 
وطبيعة . « وکل de‏ حقيقى غبر وضعى فان أميز حقه عن باطله بهذه الموازين» 
كيف لا وهو القسطاس المستقم والميزان الذى هو رفيق الكتاب والقرآن 
فى قوله : لقد أرسلنا رسلنا بالبينات » وأنزلنا معهم الكتاب والیزان ليقوم 
الناس بالقسط . » ( القسطاس الستقم ) . 

وليس الراد بالمزان الرأى والقياس الذى بستخدمه المتكلمون وبعضص 
أصحاب المذاهب الفقهية ؛ لأن هذا النوع من البزان صديق جاهل للدين > 
فى نظر الغزالي » وهو شر من عدو عاقل ؛ بل نجد آبا حامد يعوذ بالله من 
استخدام هذا النوع من الاستدلال» لأنه أقرب أن يكون مزا للشیطان » وهو 
الاستدلال النی استخنمه العتزلة لكى یوجبوا على الله سبحاله أن یفعل 
الأصلح لعباده . وكان السبب فى استحسانہم هنا الرأى er!‏ ظنوه سبیلا إلى 
تقریر العدل GAY‏ ء ولو rl‏ استخدموا ميزاناً Wie‏ جديراً بہذا الاسم 
لا اتہوا إلى ely‏ هذا + إذ كان ينبغى لم أن يقولوا : ولو كان الأصلح 
Lely‏ على الله لفعله » ومعلوم أنه لم يفعله c‏ فدل على أنه غير واجب » » 
وإلا GL‏ للكفار فی أسغل درجات النار أن متجوا على الله سبحانه قائلین : 
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Uf‏ علجت UT‏ إذا پلغنا کفرنا ؟ فهلا أمتنا ‏ الصبا فإنا راضون pla‏ درجات 
الصبیان ؟ فعندئذ لا ییقی المعتزلى چواب ميب به عن اللہ MW‏ فتکون 
الحجة الکفار على الله سبحانه ( القسطاس الستقم ) ۰ كذلاك لا برتضی الفزالی 
طریق القسمة العقلية الى بستخدمها الأشاعرة والعتزلة على حد سواء ؛ لانهم 
یذ کرو ما على سيول الحصر ء ورعا وجد قسم لم تفطن all‏ عقولم . وإذا نحن 
سلمنالم أنهم قد استقصوا جميع الابحمالات »أو الأقسام الممكنة» فانه « لا یلزم 
من بطال ثلاثة پوت ربع » . هذا إلى أن المتكلمين يقحمون أنفسهم فى جال 
هم دخلاء عليه » ولا طاقة لم عنازلة من اعتصم به » ویعی به Sle‏ المنطق . فوم 
لا حسنون استتخدام موازین المعرفة أو معاییر ها . وهنا هو السبب فی gel‏ 
لم ينجحوا دائماً فى قطع دابر الشك . حقاً إن طريقتهم المدلیة > الى یظنونہا 
قياسية علمية » قد تكون منتجة وققة لغرضهم ءإذا هم استخدموها مع أهل 
الجدل من prib‏ ء لکنها تبدو قاصرة ومغلولة إذا استخدمت مع الفلاسفة ؛ 
بل إن الفيلسوف يشماز من استخدام هذا النوع من الاستدلال الجدلى ا حبب 
إلى Jal‏ الكلام € کا يشمت الرجل القوى من الارتضاع بلين الآدى . 

إذن ما الموازين العقلية ء أى نا القمنطاس المستقم اللی يقطع :الريب 
ويكشن عن الق ؟ إن هذه الوازین هی : | 

أولا : مزان التعادل بأشكاله الثلاثة : الاکبر »والأوسط »والاصغر . 
و عکن الرمز الشکل الأول هکذا : هى ب ء وب هی ے Kal.‏ 

ومثاله : إن کل من یقدر على إطلاع الشمس Asch]‏ هو القادر على 
الاطلاع » إذن هو SY‏ دونك . 

ويرمز للشكل الٹائی بقولنا : می ب Aal, Dax sc‏ > 

ومثاله: القمر lye yal‏ لیس بآفل ء إذن ليس القمر بإله » ومثاله أيضا: 
إن النبيين لا يعذبون ely‏ معذبون » إذن لسم بأنيياء . 

ورمز الشكل الثالث هو.ب هی اء وب هی + اهى ج. 
لين 


. " ومثاله : موسی عليه السلام بشر ء ومومی أنزل عليه الكتاب »إذن بعض 
الپشر Jj‏ عليه الکتاب . ۱ 


. ميزان التلازم » وهو القياس ال زطی المتصل‎ : Ge 

ومثاله : لو كان AW‏ فان لفسد » ومعلوم أنه لم يفسد ء إذن لیس 
له OU‏ . 

. وهو القياس الشرطى المنفصل‎ » bell مزان‎ : We 

ومثاله : قل من يرزقكم من السموات والأرض قل الله ولا وإياكم لعلى 
هدى أو فى ضلال مبین ( ومعلوم ELIT‏ ضلال ) 6655 ضالون ۔ 

وقد رأينا آن الغزالى يقول ail‏ استخرج هذه الموازين الحمسة من القرآن» 
وإنه تعلمها aie‏ وا موافقة الشروط الى قررها علاء Gell‏ . لكنه 
يضيف إلى هذا القول أن القدماء أخنوها عن صحف ابراهم وهومى-. وأا 
كان الأمر»فإنه يقدر الآدلة النطقية حق قدرها :و يدعو الناس لی عدمجحدھاء 
إذا هم وجودھا مفصلة و مدعومة بشروطها لدى الفارسفة ؛ OÙ‏ من ینکرها 
أهل OY‏ یسیء أصحاب النطق الاعتقاد فى عقله؛بل فى ays‏ الذى يزعم » هو 
أنه موقوف على مثل هذا الانکار . هذاءويرى الغزالى أنه كان ينيغى للفلاسفة 
أن يلتزموا أدلتهم المنطقية فى الأمور الدينية» لكنهم «ما أمكنهم الوفاء. بتاك 
الشروط ؛بل تساهلوا غاية التساهل » ( المنقذ من الضلال ) . أما المسلمون فن 
واجہم أن يلجئوا إلى هذه الموازين إذا التبست prle‏ المسائل » أو Ca‏ 
الشکوك فى نفوسهم . وف مثل :هذه الال بجحب تحدید المشكلة حى عکن حلها 
بأحد مؤازين الق . وهذا هو اليج الذى اتبعه الغزالى فى مناقشة صنف من 
المقلدين ء أى مقلدی الا مام اعصوم . وذلك ceed‏ رغم تحقبر م العمل 
وجرشهم للرأى والقياس € وزعمهم الاعماد على السماع والنقل » قد استخدموا 
بعض الوازین الزيفة فى [ثبات صحة مذھہم ف التقلید .. وستعود إلى موقف 
الغرالى مہم بالعفصیل . ٠‏ - ہے i‏ 
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ley‏ يدل على أن تمجيد العقل إحدى الأفکار الراسنة فى مذهب الغزای أنه 
محدد لنا مراتب التصدیق الجازم فى کتابه دا لام العوام عن de‏ الکلام » c‏ 
ومجعل التصدیق عن طريق البراهين التطقية فى قمة هذه المراتب . فالصدارة 
إذت Gill tel‏ ينهى ad)‏ الرء عن طريق Ole sll‏ ا مستقصی المستوق 
شروطه وا حرر أصوله ومقدماته درجة درجة وكلمة كلمة حى لا يبقى 
Je‏ احيّال . . وذلك هو الغاية القصوى » ورعا يتفق ذلك فى كل عصر 
لواحد أو اثنين . . وقد لو العصر de‏ . » وبعد تلك المرتية» تتدرج CAM‏ 
الأخرى من أدلة وهمية كلامية ء وأدلة خطابية » ونقل وسماع of‏ محسن 
الاعتقاد فيه » وسماع مع وجود قرائن توجب التصدیق عند العوام » لا عند 
الحققين » وأدنى هذه المراتب مرتبة من بقبل القول لأنه يناسب طبعه وهواه . 
حدود العقل : 

لکن لین كان الر مان المنطقى أقوى البراهين فى تحقيق الاعان الجازم 
فى أمور الدين » فان ذلك لاینفی أن تكون للعقل حدودہ الى يقف عندها ؛ 
لأن من طبیعته أن يعجز عن معرفة الحق فى الأمور الغيبية ء وعندئذ جب عليه 
أن يلتزم الصمت ء وأن يتقبل المعرفة من مصدر أسمى منه . فا هذا المصدر ؟ 
وهل يعيب العقل أن يقفء فى ale‏ الشوط »موقف القلدءمع اعترافنا له من 
قبل بأنه يستوي لديه القريب والبعيد » وأنه يدرك الحقائق ظاهرها وباطتها ؟ 
لقد اعترف الغزالى »نى كتابه « ا مقصد الأسنى obee‏ هناك آموراً تخفى على 
العقل بصفة عامة > ون ما At‏ عليه منها على نوعين : فهناك أمور قد 
تدركها بعض العقول » ولكن معظمها يقف أمامها عاجزآ قاصراً . Stay‏ 
آمور أخرى لا یتسنی إدراكها لی fae‏ إنسافى »مهما بلغت قوة نفاذہ ء وهی 
« ذلك ... العظم المطلق الذى جاوز جمیع حدود العقل » حى À‏ تتصور 
الاحاطة پکٰہہ . » فیضطر العقل هنا إلى الاعتراف» من تلقاء نفسه ء أن هناك 
طوراً أسمى منه . ولیس فى هذا الاعتراف ما يعيبه » لأنه » حتى فى حال 
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عجزہ » یعرف طاقته ء وقدر نفسه . وھذا الطور ‏ النی یعترف العقل 
بوجوده » هو طور التبوة النی يكشف لنوی العقل » ولنوی الشاهدة 
الصوفية Lal‏ ء عن آمور لا تدرك بقیاس العقل À‏ النوق . فإن « العقلاء 
یأجمعهم معتر فون Ob‏ العقل لا بتدی إلى ما بعد الوت ‏ ولا يرشد إلى وجه 
ضرر العاصی ونفع الطاعات » لا سما على سبیل التفصیل والتحدید ء کا 
وردت به الشرائع ؛ بل أقروا مجملهم أن ذلك لا يدرك الا بنور النبوة ء 
وهی قوة وراء العقل ء يندرك مها من آمر الغیب فی الاضی والستقبل آمور» 
لا عن طریق التعرف بالاسباب العقلية . » 

هذا إلى أن الأولياء del,‏ العلم يقرون de‏ أنفسهم pel‏ ء 
ويرتضون لأنفسهم مسلك الاقتباس من النور النبوى ؛لأتهم يعترفون « بقصور 
. كل قرة سوى هذه القوة »ولا فا من عارف أو حكم عاقل يدعى كال 
سوى الله تعالى . حقا تفایت مراب الناس فى هذه المعرفة » ویزدادون قر 
أو بعداً . « أما حظبرة القدس . . فهى أعلى من أن تطأها أقدام العارفين ء 
وأرفع من أن تمتد لپا أبصار الناظرين ؛ بل لا يلمح ذلك ال ناب الرفيع 
صغير وكبير إلا غض من الدهشة والحبرة طرقه . » ly‏ العوام عن de‏ 
الكلام ) . 

وإذا كانت معرفة ol‏ والعارفن تفوق معرفة ا جمھور ء فان ما فی على 
هؤلاء اکر ما ینکشف لم . وهنا يكون العجز عن الإدراك ley‏ من الإحراك» 
وهو معرفة العقل لحدودہ وإقراره بأنه « ليس مستقلا پالاحاطة مجميع الطالب > 
ولا GAS‏ للغطاء عن جميع المعضلات . » (النقذ من الضلال ) ویعترف 
الغزالى » بعد أن قضى نحوآ من عشر سنوات مواظباً على العزلة والخلوة > 
ومستعتاً فہا بالذوق تارة » les‏ البرهاى تارة » وبالقبول GUY‏ تارق 
أن هناك بعض GLI‏ الى لا بدرکها « العقلاء ببضاعة العقل » » . بل جب أن 
يقنع صاحب العقل فہا بتقليد الأنبياء والأطباء الذين gol‏ ها عن الأنبياء ۔ 
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. فالتقليد واجب إذن ف العبادات الى LRU‏ ء والی لا يطلع على سره 
ual.‏ إلا إذا اقتدى بالتبوة . « ولقد نحامق fale,‏ بجداً من أراد أن یستنبط c‏ 
fall gy lee‏ لها حکة » أو ظن tel‏ ذكرت على الاتفاق» لاعن Al‏ 
مہا . » وإذن لنا أن نتساءل وما فائدة العقل؟ إنه ضروری للتصدیق بالنبوة» 
وللإقرار بالعجز عن درك ما يدرك بنور النبوة پور 
يرتضوا لأنفسهم الاعان آحیاناً عا یقوله لم النجمون ودارسو سو الطوالع ء 
پتکرون ما يقوله النى الصادق الوئید بالمجزات الذى جرب »وشاهد ۳ 
فى جمیع ما ورد به الشرع ؟ 

ومعنى .ذلك فى جملة القول أن العقل الذى du‏ حدوده ؛ ويدرك 
عجزه c‏ هو الذى يقر بوجود طور وراءه © كا تبين له من قبل أنه هو نفسه 
طور وراء الحس والعييز . وهذاشیء یقوم ابر هان العقلى على إمكانه بل 
ضرورته . فن المعروف بداهة أن مراتب الإدراك متفاوتة » وهی تبدأ 
بالإحساسات من لس وبصر وسمع وذوق » ثم يترق الانسان إلى مرتبة 
zu‏ » فيدرك Ty yl‏ زائدة عن de‏ احسوسات > وبعد Geb‏ مرتبة 
العقل € فیدرك الواجبات وا حائزات والمستحیلات . والطور الذى یل العقل 
هو طور البصيرة الى يدرك مها الغيب » وهو طور مستقل عن العقل ء كنا ان 
العقل مستقل » فى نظر الغزالى » عن الحس والعييز . ويتحقق طور البصيرة 
كاملا فى النبی » وقد يوجد فى مستوی dal‏ لدی أرباب المشاهدة والذوق + 
المشاهدة al‏ من الاستدلال العقلى : 


Ks‏ كانت الشاهدة أسمى .مرتبة من الاستدلال العقل £ لبا معرفة 
تفیض فى نفوس العارفين مصحوبة بأدلہا اليقينية الى لا تتطلب تدرجاً من 
المقدمات إلى النتائج ؛ بل تحصل À‏ نفوسہم دفعة واحدة وتتکشف انکشافاً ؛ 
فیحصل نوع من الحدس» أى من العام الضروری الذى لاعکن ذكر مستنده 
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الصبیقن . آما مرتبة الاستدلال العقلى فهی مرتبة الو این فى all‏ ۔ ۔ والمشاهدة » 
کا قول Mall‏ إلى ء فى کتابہ « مشكاة الأنوار » نور یغمر النفس as‏ 
.کل شیء . وهذا النور من الوضوح وال جلاء محيث إنه قد خقی لشدة A‏ 
وقد يغفل عنه العارف لاشراق ضيائه sop, Moe Uy,‏ الو أو 
الشاهدة إلى الاستدلال العقلى هى نسبة الروح القدمی النبوی إلى الروح العقلى 
والروح الفکری . فبالروح العقلی يدرك ا مرء العانی الضرورية البدہیة » 
وبالروح الفکری عکن الاستدلال من صحة حكم على صحة حکم FT‏ . 
ul‏ الروح النبوی القدسی فهو paar 4 vat Gill‏ الاولیاء» و a‏ 
تتجلى لوائح الغیب وأحكام الآخرة . 

ولا جوز للعقل أن ینکر وجود الذوق والمشاهدة . ١‏ ولايبعد أمها العتکف 
فى عام العقل أن يكون وراء العقل طور آخر بظهر فيه ما لا بظهر فى العقل > 
کا لا يبعد أن يكون العقل Ty gh‏ وراء المییز والإحساس ينكشف فيه غرائب 
وعجائب يقصر عا الإحساس والقییز . فلا تجعل أقصى .الکال Ws‏ على 
نفسك . » ( مشكاة الأثوار ) وآية ذلك أن هتاك من الناس من یتنوق الشعر ء 
ومهم من یعجز عن تذوقه ء وأن ؛ بعض الناس تعظم لديه ملكة الذوق الا > 
فيستنبط الموسيقى والأغانى الطربة وا حزنة أو القاتلة لتفس ؛ فى حن أن من 
حرم حاسة الموسيقى يشارك صاحہا فى سماع الألحانء م يعجب من صاحب 
الوجد . « ولو اجتمع العقلاء كلهم من رباب الذوق على تفهيمه معى الذوق 
لم يقدروا عليه . » وهذا الال ألوف التداول مجب أن los‏ 
all‏ صاحب fall‏ » حى يعترف OÙ‏ عجزه عن الذوق والشاهدة ليس W‏ 
على استحال‌ما لدی ond‏ . وعلیه .أن fe‏ » حى يكون من آهل هذا الطور . 
فإن عجز فلا أقل من أن يكون من أهل الاعان بوجوده . وقد قال تعال 
١‏ یرفع الله الذین آمنوا منکم واللین آوتوا ga‏ درجات ) ۔ والعلم فوق 
الاغان » والذوق فوق العلم € OY‏ النوق وجدان والعلم قياس واستدلال » 
tl‏ الاعان فقبول جرد عن طريق التقليد وحسن الظن بأهل OWE‏ والعرفان 


امن 


( مشكاة الأنوار ) . ویذهب الغزالى إلى حد التصريح بأن الذوق يرفع بعص 
الأولياء إلى درجة يشرق فہا نور الحق فى نفوسهم » محيث يكاد الواحد 
مہم ستغی عن مدد الأنبياء » کا أن من الأنرياء من یکاد يستغى عن مدد 
اللائکة . ومع ذلك » فإننا el;‏ يعود Sond‏ إلى العقل فى طور الولاية ؛ إذ 
التصوف حدوده ء کا أن للعقل حدوده . 


حدود التصوف : 

فإذا كان الذوق يكشف عن حقائق » يعجز العقل عن إدراکھا » فانه 
يفبغى دائماً الرجوع إلى العقل فى قبول هذه الحقائق أو رفضها . فليس للعارف 
مثلا أن يدعى إدراك الذات الإلهية » فضلا عن أن يزعم الاتحاد بها أو Wyle‏ 
فيه . وإذا كانت المشاهدة أسمى مرتبة من الاستدلال فإنها ليست كشفاً تامآً 
يزول معه كل حجاب . وإذا وجدنا متصوفاً يدعى أنه الق وجب تأويل 
قوله اما على أنه بعترف بألا وجود له إلا GLU‏ » وإن كان هذا التأویل 
بعیداً ؛ « لأن اللفظ لا ينىء به ء OY‏ كل شیء سوى الق فهو بالق » 4 
Us‏ على أن صاحب الذوق يغفل عن ذاته ء فيكون هه ا حق وحده » محیث 
لا يكون فيه متسع لغره . وعلى هذا الاعتبار العقلی وحدہء عکن فھم شطحات 
الصوفية € OV‏ من يستغرقه شیء » فينسيه كل شىء سواه » جوز له 
لا على سبیل ا حقیقة - أن يقول إنه هو هو > کا يول الشاعر : 

آنا من ھوی ومن Teal‏ نحن روحان by We‏ 


وینفی الغزالى عن متصوفة الإسلام أنهم ذهبوا فى التعبر عن استغراقهم 
فى الق إلى حد القول بالحلول أو الانحاد . فإن « ذلك غير مظنون بعاقل فضلا 
عن oy all‏ خصائص المكاشفات. » فالاستغراق إذن نوع من القرب« یکاد 
يتخيل منه طائفة الحلول ء وطائفة الاحاد » وطائفة الوصول . وكل ذلك 
خطأ . » ( المنقذ من الضلال ) فالله يتجلى Tab‏ من جهة أفعاله لكنه يظل 
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باطناً لشدة ظهوره » وعتدئذ لا يظهر إلا للعقل لا للحواس . وإذا فهم الذوق 
هذا الفهم لم يكن هناك ما يدعو العقل إلى إنكاره . وی هذه الحال يستطيع 
المنصوف أن ينسب كل شیء إلى الله » وإلى الأسباب الى يسخرها ء وال 
لا توتدى إلى نتانجها إلا بسبب القدرة الأزلية . وہذا gall‏ مجوز المتصوف 
القول بأنه يغيب عن ذاتهءفلا یری سوى الق الذی یصرفه فى كل أمر من 
آموره . « وعليه ينبغى أن تحمل قول Of‏ يزيد البسطای حیث قال: انسلخت من 
نفسی » کا تذسلخ الحية من جلدهاء فنظرت فإذا أنا هو » ويكون معناه أن من 
ينسلخ عن شہوات نفسه وهواها وهمها » فلا یھی فيه مقع لخر الله » ولا 
يكون له هم سوى الله تعالى» فإذا لم حل فى القلب إلا جلال الله Mey‏ حی. 
صار مستغرقاً به » يصير كأنه هو ء لا أنه هو تحقيقاً » وفرق بين قولاً 
كأنه هو » وبين قولنا هو هو . . وهذه مزلة قدم . فان من لیس له قدم 
راسخة فى المعقولات رعا ل يتميز له أحدهما عن الآخر فينظر إلى كال ذاته» 
وقد تزين عا تلألاً فيه من حلية الحق فيظن أنه هو فیقول آنا الحق »وهو غالط 
غلط الاصارى حيث رأوا ذلك ى OB‏ عیسی عليه السلام » (المقصد الأسى) ۔ 

وواضح أن الغزالى يعتمد هنا على ما يقرره العقل لرفض فکرة الاتحاد 
أو الحلول » وهو يشر صراحة إلى أن إغفال العقل وأحكامه يقود المرء إلى 
الوقوع فى Lt‏ » أى إلى التسوية بن ذاتين لا بمكن أن JE‏ إحداهما 
فى الأخرىءأو تتحد ہا . وشبيه بذلك ما يقع فيه الطفل عند ما یسوی بين 
الصورة الملونة وانعكاسها بألوانها فى المرآة » مع أن العقل يقرر » دون جهد 
كبر ء أن هناك فارقاً جوهرياً بن المرآة الى لا لون ها فى KB‏ » وبين 
الصورة الى تنعكس فہا . والصبى À‏ أو البدائی هو الذی ء می رای Gal‏ 
تنعكس صورته فى المرآة ء رعا ظن أن الإنسان قد انتقل فعلا إلى المرآة 
nae‏ : 

ثم إن حلول لا یتصور بن عبدین»فکیف يتصور بين العبد والرب ؟ 
أليس معنی ا حلول الحقيقى هو انطباق جوهر على جوهر » أو جنم على 
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جسم À‏ عرض فی جوهر ؟ وهلا يستحيل عقلا نسبته إلى الصلة بن الات 
TAY‏ ونفس العارف »مهما بلغت هذه النفس من الصفاء والتجرد عن كل 
ما يشغلها عن ا حق . ثم إذا كانت النفس حادثة »ولا و جود ها إلا بإرادة خالقها» 
فكيف یتصور عقلا أن تكون ہی ہو . وإذا نحن سلمنا بإمكان US‏ بالنسبة 
إلى نفس واحدة > فكيف لا نسم به بلمیع النفوس > وعندئذ يصبح العام كله 
آلمة . فن حال إذن أن محل اللہ فى التفوس أو plu‏ قبا انطباع اللحمر 
فی الان « فان ذلك من صفات الأجسام » ( معراج السالكين ) . 

حقيقة إن بعض أتباع الديانات الأخرى بو“کدون الحلول » I‏ کلام 
بعض التصوفة من المسلمين يوهمه فى أوقات وجدعم ۔ لکنا نعلم من جانب 
oT‏ أن الروافض زعموا أن الله سبحانه حل فی نفس على بن ألى طالب . وقد 
زوا ذلك فى حياته » رضی الله عنه ء mö‏ بإحراقهم بالثار فلم يرجعوا c‏ 
واتخذوا من مسلكه نجاههم دلیلا Lute‏ على ألوهيته ؛إذ قالوا : إن الرسول de‏ 
الله عليه وسلم قال : لایعذب بالنار إلا ربجا . Ming‏ الحمق GUN‏ لدى الروافض 
دليل يذكره الغزالى على فساد فكرة الحاول الى وصفها ی كتابه فضائح 
الباطنية بأنها « ضرب من BL‏ ویعرف بطلانه بالنظر العقلی . » 

هذا فيا يتصل يفكرة الحلول الى لا عکن قبولها عقلا » وان أمكن 
قبولها عن طريق التخییل والوهم وأما ... الاتحاد فهو أظهر بطلانا  OY‏ 
قول القائل إن العبد صار هو الرب كلام يتناقض مع نفسه ؛ بل ينبغى أن 
ينزه الرب سبحانه عن أن مجری اللسان فی حقه بأمثال هذه احالات t.‏ 
( المقصد الأسنى ) ء ويلجأ الغزالى »فى بیان هذه الاستحالة العقلية» إلى إحدى 
طرق الرهنة المتداولة لدى مفكرى الاسلام » ونعی مها الطريقة الجدلیة الى 
تبين الحالات الممكنة للاتحادء ثم ترهن على استحالة كل حالة مہا ء فتذبى 
بإثبات أن الاتحاد فی جملته أمر لا يقره العقل . ذلك أنه فى حالة الاتحاد بن 
ذاتين ما أن تظل كل lage‏ موجودة ء ومعنى ذلك أن إحداهما لم تصر عبن 
الأخرى ؛ بل نظل کل منهما قائمة بنفسها » وإذن فليس هنا اتحاد : ومثال: 
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ذلك أن الإرادة والعلم والقدرة توجد فى ذات واحدة ء ولکنپا ليست متحدة E‏ 
لأنه يبقى من القزر أن الإرادة غر العلم والقدرة » وکذا الأمر بالنسية إلى كل 
من الصفتين الأخريين . آما SW‏ الثانى فهو أن يقال : رعا تفنى إحدى 
الذاتين وتظل الأخرى موجودة , وهنا يلجأ الغزالى إلى استدلال Jie‏ يقرر 
له أنه لا مكن الحديث هنا عن نوع من الاتحاد ؛ إذ كيف یتحقق الاتحاد بين 
موجود ومعدوم . أما SHY‏ الثالث والأخير فهو القول بانعدام الذاتين 
معاً » وليس المرء فى حاجة إلى بیان فساد هذا الاحعال ؛ إذ ينبغى الحديث 
هنا عن الانعدام لاعن الاتحاد . « فأصل الاتحاد إذن باطل » وحيث یطاق 
الاتحاد ويقال هو هو لا يكون إلا يطريق التوسع والتجوز اللائق بعادة الصوفية 
والشعراء . فالشاعر النی يقول : 

رق الزجاج وراقت pE‏ فتشاہا فتشاكل الأمر 

فكأنما خر ولا قدح Lets,‏ قلح ولا لحر 


یکاد یسوی بين القدح وا مر ؛ لن آحدهما يبدو متحداً بالاخر « لا أنه 
متحد به تحقیقاً . ومن لا يعرف الزجاج وا مر BL‏ رأى زجاجة فہا À‏ 
لم يدرك تبايهما » فتارة بقول لا خر ء وتارة يقول لا زجاجة .» آما من 
يعرفهما فإنه يدرك كيف يفن الشاعر فى بیان صفاء الحمر » ذلك الصفاء 
الذى علط بشفافیة الزجاج . وهكذا BY‏ صح ما نسب إلى Of‏ يزيد البسطابى 
من أنه قال « سبحاق ما def‏ شافى » فن الواجب ألا يستنبط من ذلك أنه يقول 
بالانحاد بین ذاته وذات الله سبحانه » بل یتحم هنا تأويل كلامه فتقول :. 
« إما أن يكون ذلك جارياً على لسانه فى معرض حکایة عن الله تعالى Wi‏ 
لو pe‏ وهو يقو : لا إله إلا UT‏ فاعيدق »لكان حمل على الحكاية :؛إذ 
لا یعقل أن يذهب متصوف إلى مطالبة الناس بعبادته » 9 وإما أن يكون قد 
شاهد كالا لاحظه من صفة القدس ء على ما ذکرنا فى الترق بالمعرقة عن 
الموهومات وا حسوسات . . فأخير عن قدس نفسه فقال سبحانی » ورأى عظم 


ur 


شأنه بالاضافة إلى الخلق ء ولا نسبة له ال قدس الله fey JW‏ شأنه 4 
ویکون قد جری هذا الافظ على لسانه فى سکر وغلبة حال . » لکز حال الصحو 
والاعتدال توجب على العارف حفظ لسانه عن مثل هذه الألفاظ RN‏ 
ويعترف الغزالى ob‏ حالة السکر رعا لا تحتمل ets‏ أيضآ . وأيا. كان الامر 
bp‏ تجاوز eM‏ هذين الأویلن » وقرر الاتحاد « فذلاك ال قطعاً ء فلا تنظر 
إلى مناصب الرجال »حى تصدق با حال ؛بل يتبغى أن تعرف الرجال بالحق e‏ 
لا الق بالرجال 6 ( المقصد الأسبى ) . 

فليس لأحد إذن أن que‏ ببعض ما بقوله التصوفة فى De‏ وجدهم 
وسکرھ ؛ إذ سيظل العقل (Re‏ فى قبول أو رفض ما يقولون . ذاك لأنه 
مزان الق للمعرقة أيا كان مصدرها . وھکذا Ya‏ مجوز أن يصدر فى طور 
الولایق ما يقضى العقل باستحالته . نم جوز أن بظهر فا ما یقصر العقل 
عنه ء ععى Vail‏ يدركه عجرد العقل » مثاله أنه جوز أن يكاشف الولى Ob‏ 
فلاناً سیموت غداً » ولا يدرك ببضاعة العقل؛بل یقصر عنه » ولا جوز أن 
یکاشف بأن dil‏ سیخلق مثل نفسه » فان ذلك ale‏ العقل ء لا أنه يقصر عنهء 
وأبعد من ذلك أن یقول إن اللہ سیجعلیی مثل نفسه € أى أصير آنا هو 6 
oF‏ معناہ آنی حادث واللہ (et‏ قدا ء ولست الق السموات والارضن 
والله ie‏ السموات والأرضين .. ومن صدق عثل هذا ال فقد 
الع عن غريزة العقلءولم يتميز عنده ما يعلم ما لا يعلم . ومن لم یفرق بین 
ما أحاله العقل وبين ما لا يناله العقل فهو أخس من أن مخاطب فليترلك 
وجهله 1 . » 
٠‏ واذا اتحذ الغزالى العقل TRS‏ فيا يقرره أهل الذوق والشاهدة فهو يسر 
ف ZW‏ الطبيعى لمذهبه الفلسفی العقل الدينى . ولا يعد ذلك منه رجوعاً عن 
التصوف ؛ یل عودة إلى مبدأ قرره منذ البدء » وهو ضرورة ا مع بین العقل 
والسمع . آلیس هو الغزال النی یوجب تأویل ما یقضی العقل باستحالتہ 
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ما ورد به السمع أو الشرع 6 لانه ولا یتصور أن يشمل السمع على قاطعم 
le‏ للمعقول » ؟ أليس هو النى بری ضرورة تأويل الأحاديث الى قد 
توه التشبيه والتجسم . فان « أحاديث التشبیه أكثرها غير صحیح ء ولصحیح 
منہا ليس بقاطع ؛ بل هو قابل للتأويل » (الاقتصاد فى الاعتقاد ) . أما إذا وجد 
العقل نفسه Tale‏ استحالة الرأى أو جوازه وجب عليه التصديق ۔ 
هذا » ويطالب الغزالى عجانبة التشيع لمذهبمن المذاهب » حى يستطيع الرء 
أن. يطلب الحق بطريق النظر > ومن ا بر لامرء ألا يكون PIE‏ يطلب 
قائداً برشدہ . فلا خلاص إذن إلا فى الاستقلال «ولو لم يكن فى مجارى هذه 
الكلات إلا ما يشككك فى اعتقادك الموروث . . قناهيات به نفعاً . . فن م يشلئ 
Bu‏ » ومن لم ينظ رلم pan‏ » ومن لم يبصر ففی العمى والضلال . ٤‏ 


التقليد صدر من مصادر المعرفة : 


| إذن » فا المصدر الیقینی للمعرفة عند الغزالى ؟ إنه البرهان المنطقى «il‏ 
لا يدع احهالا للشك » وهو الغاية القصوی OLA‏ النی يعتمد على التفکر 
العقلى ء لکن مببق أن رأينا أن هذا الصدر لیس من حظ الناس جمیعاً act‏ 
لا یتحقق لرجل أو رجلين فى عصر ما ء ورعا م یتحقق لأحد ما فى زمن ما , 
فعل أى مصدر آخر يعتمد جمهور ا موؤمنين والمصدقين ؟ ليس آمام هولاء 
سوى أن يعتمدوا على أدلة من نوع À‏ . فلهم أن يعتمدواءلو شاموا c‏ على 
الأدلة الكلامية الجدلية» الى قد تفيد اليقين عند عدد قليل منهم » أو على الآدلة 
الحطابية الى يتقبلها معظم الناس » دون أن تشر لديم شكا أو Gag,‏ الجدل» 
أو على السماع of‏ بحسن الاعتقاد والظن فى إعانه . 

وأكثر الناس يستقى اعانه من هذا المصدر » وإعانهم الذى يأخذونه عن, 
الاباء والمعلمين فى عهد الصبا هو le]‏ التقليد  .‏ ولذلك تری أولاد التصاری 


۸۰ 


واعتقاداتهم فى الباطل والحق جازمة لو قطعوا TO‏ ارب لا زجعوا che‏ 
el}‏ العوام عن de‏ الکلام ) . ۱ 

وشرط هولاء القلدین ألا يعلموا أنہم مقلدون » والا تطرق الشلك إلى 
قلوہم ؛ إذ أنها آشبه بالزجاجة الى لا جر شعہاءما ل تلبا النار a‏ من 
جدید .. وعلى AN‏ ألا ale‏ ل ف العقائد أو Jale‏ فما ؛لأنه عاجز عن معرفة 
شروط الحجج » ولیس فى طبعه ما duty‏ لفھمھا . ولو كان قادراً edle‏ 
الحجج أو نقدها لما سمی مقلداً ء ولا کان تابا ء ولكان أولى به أن یکون 
]ماما متبوعاً لا مقلداً مأموما . فان خاض ف الحدل »رغم ذلك» فالواجب “بيه 
عنه » لتطفله و فضوله . 


ولا كان القلد لا يعلم أنه مقلد ء ولا کان يعتقد إلى جانب ذلك أن مذهیه 
ya‏ كان من الطبیعی أن يتخذ مذهبه هذا Lu‏ الآخرین 
بالاعان أو بالکفر . فكل من‌خالف مذهبه کافر أو ضال . وهذا هو ما dongs‏ 
کل مقلدءسواء کان على مذهب الأشعرىءأو مذهب Seed)‏ مهب 
المعتزلى » أو على مذهب آخر . وميل الغزالى إلى أن هوالاء الذين يسارعون إلى 
تكفير من لا یری رأنهم ءولا يعتقد معتقدم » أولى بأن يوصف الواحد مہم 
بأنه « غر بليد قد قيده التقليد » محيث لا يتمنز فى BL‏ عن مرتبة الصبيان v‏ 
وتا وصفه بالغرة والبلادة لأنه لا عتاز بشیء عن غيره من المقلدين الخالفن 
له . فجميع المقلدين يشتركون ف أنہم یومنون بالرأى » لا لأنه الى النی 
يقرره العقل ؛ بل لأنه یسند » قبل كل شیء» إلى من محسن اعتقادهم فيه » 
ولو كان الرأى باطلا فى ذاته » وهم يرفضون الرأى » ولو كان Go‏ فی ذاته ؛ 
لآنه ینسب إلى من لا حسن اعتقادهم فيه . فهم إذن Na‏ الذين يعرفون حق 
بالرجال ء لا الرجال بالق . 
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مقلدو الذاهب الكلامية: 
و هذا ما یلمسه الغزال من مقلدی الذاهب الکلامية . Less‏ ما تذهى 
دراسهم إلى نوع من التعصب وسوء الفھم لکل ما بخالف oly‏ » فتنطفیء 
لدبم جذوة التفكير » وتصبح sis et‏ أو التقلید الثقاۃ ir‏ ھی اللاذ 
الأول والأخير للم . فترى أن العاىءسواء أكان من المعتزلة أم من الأشاعرة» 
لا یومن الا عا يقرره أصحاب مذهبه . ولو عرضت على المعزلى مسألة من 
المسائل عرضاً جيداً لآمن بصدقها ء BB‏ أحرته» بعد ذلكءأنها تنسب إلى 
الأشعرى انفض عنہاءوکذب الرأى فہا . وبالمثل»او ذكرت للأشعرى AM‏ 
مسألة تبدو بدهية»وعلى أتم وفاق مع fall‏ لما تردد طويلا فی قبوها . لکن 
od‏ أنبأته بأنها لامام معتزلى فسرعان ما يظهر نفو ره مها فیمتتع عن تصديقها», 
يعد أن آمن ها منذ قليل . 
وأكثر من ذلكءفإن مولاء المقلدين يرون فى مخالفة grade‏ نوعاً من 
الكفر الصريح . وهكذا يفتح باب التكفير على مصراعيه ء ما دام المقلد لا élke‏ 
معياراً أو مبزاناً يفاضل به بين آراء الباحثين فى العقائد . فلن خالف GUI‏ 
الأشعرى نی ch‏ فلم عم wall‏ للأشعرى ob‏ «الباقلانى ASL di‏ 
عخالفته الأشعرى من الأشعرى للباقلاتى ؟ ولم صار الق وقغاً على آحدها 
حون GU‏ ؟ . فبأئ ميزان ومگیال قدر درجات الففتل ri‏ لاخ 'له أنه 
لا أفضل ف الوجود من متبوعه » ومقلّده ؟ » ( فيصل التفرقة ) . 
ولا پتردد الغزالی فى وصف هولاء القلدین النین یسارعون إلى تكفير 
إخوانہم الذى يقلدون A6‏ غير مهم » بأنهم بعیدون عن روح الاسلام ؛ بل 
هم إلى الکفر آقرب ؛ pe I‏ يعتقدون عصمة الامام الذی یقلدونه » وینظرون 
إليه نظرتهم إلى النی العصوم ؛ فى حین pri‏ لا یعترفون ob‏ کل تجتہد 
سواء أكان pi é UU‏ لغبرھم » عرضة للخطأ والزلل . وكأئهم مجھلون أن 
انحتهدين أنفسهم لا يعدون الق وقفاً erle‏ : إنه لمطل فی الرأئ أن يسارع 
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مقلدو الفرق الاسلامية إلى تكفير بعضہم بعضاً . ذلك أنه إذا أمكن توجیه 
التقد إلى مذهب المعتزلة فى بعض السائل الديفية فذلك أمر ممكن Lash‏ بالنسية 
إلى مذهب الأشاعرة أو er‏ 

لکن التقليد ء وهو و ليد ضيق الآفق » دعا أتباع المذاهب Sa‏ 
تطويل الاسان » على حد تعبير الغزالى » فرموا إخوانہم نی الدین بالکفر 
والضلال » وکان الو ی م أن یکنوا ألستہم عن غالفہم ما داموا جميعاً 
al‏ ]عان يعير فون بالو حدانية ورسالة محمد عليه الصلاة والسلام . فأتباع 
الحتيلى قد یکفرون الأشاعرة لتأويلهم OUT‏ العرش والکرسی ؛ وأتباع 
الأشعرى قد یکفرون الحنابلة زا ین orl‏ مشہون ٠‏ ولا يعدم اشر إن 
se‏ مأخذاً d‏ مذهب J pall‏ یکفر هم به > والامر بالمکس WE‏ ء مع أن 
الق هو أن جميع هذه الطوائف مسلمة وموحدة € ون اخقلفت مراتها 
فى فهم ما جاء به الوحی . 

وليت المتكلمين وقفوا عند حد تکفبر بعضهم بعضاً ؛ بل ase‏ الغزالى 
آشد الناس غلوا وإسرافاً فى تکفبر عوام السلمن > مع العلم Ob‏ البادرة إلى 
التكفير « نما تغلب على طباع من يغلب عابم ابلهل . » إن التکغبر فيه حطر » 
والسكوت لا خطر فيه . UT,‏ کان الأمرء فان غلاة المتكلمين ومقلدسبم أباحوا 
لأنفسهم أن یکفروا من لا يعرف de‏ الكلام معرفهم » ومن لا يرتضى أدلتهم 
d‏ الرهنة على العقائد . فكأنهم را أن يضيقوا رحمة الله الواسعة » وأن 
محتکروا الإعان لأنفسهم فیجعلوا « ابلنة وقفاً على شر ذمة يسيرة من المتكلمين» 
( فيصل التفرقة ) . 

والحق آم جهلوا أن الاعان لا یگتسب Bole‏ عن طريق أدلتهم وجدلم ؛ 
پل هو « نور یقذفه الله ق قلوب odus‏ عطية و هدية من عنده » ومناسبات هذا 
النور أو الهدى عديدة » ولكن ليس الحدل إحداها على وجه التحقيق ؛ بل إن 
أدلة التکلمن لا تصلح لعامة الناس ٤‏ وهى بعيدة عن تللف الأدلة القنعة الى 
جاء مها القرآن الکریم . وهكذا كانت أكثر ضرراً مها نفعاً ؛ إذ لو أفادت 
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فى القضاء على الشك لدی عدد قليل من الناسءفنها تفتح باب الريب والفتنة 
آمام جمهور المسلمين . والواقع أنها ليست Dal‏ جدیر ة نا الاسم فقد أقحم 
Go‏ جال لا طاق لم نز اعتصم به ء ونعى به جال 
المنطق پر ہی سو سا . ولذالم ینجحوا دائماً 
فى قطع دابر الشك . وأين آدلهم من أدلة القرآن الى she‏ با بدہیة 
ساب شیا هرب وبأ تح ڈرال ارد وی يقينية فى آن 
واحد ؟ فھی al‏ بالماء « الذى ينتفع به wall‏ الرضيع والرجل القوى ؛ 3 
فى حن أن أدلة المتكلمين وما تستتبعه « من تقبر وسوال وتوجیه إشكال ثم 
اشتغال عله » ضررها فى حق أكثر JEI‏ ظاهر . 

وتدل الشاهدة والتجر بة على تضرر ا حلق مہا فقد ثار الشر « منذ نيغ 
المتكلمون وفشت صناعة الكلام . . ویدل عليه ah‏ أن رسول الله صلى الله 
عليه Les‏ وأصحابه بأجمعهم ما سلکوا فى ا حاجة مسلك المتكلمين فى pre‏ 
و 35 نهم ء لا لعجز مہم عن ذلك » tl)‏ العوام) + بل عدلوا عنه 
لعلمهم أن ا جحدل و مثار الفن ومنبع التشويش » . وعلى الرغم من أن الغزالى 
cb‏ على متكلمى الأشاعرة أجمل الثناء فى كتابه « الاقتصاد فى الاعتقاد » 
اہم يقومون باق فى ال مع بین الشریعة والعمل € ويستميلون BU‏ عن 
GH‏ » ويصقدّون قلوب أهل السنة من عوارض الشبه -- نقول على الرغم من أنه 
یعرف للمتكلمين بأنهم خدموا الدين ودافعوا عن عقائدہ ضد الطاعنين فيه 

من أصحاب الديانات الأخرى » فإنه يعود لیقرر أن praia‏ فى الجدل ale‏ 
عل السلمين بكثر من الشرر ؛ إذ ساعد عل تفرقهم ول بذر بذور القطيعة 
فی قلوہم . ومن امو كد بعد ذلك أن کشا من الم Like‏ وغيرهاء قد دخلت 
ف الإسلام ء لا عن طريق Ja‏ والتشعيب والتقسم والشكوك و الاشکالات ؛ 
بل عن طريق ما لمسوه فى جماعات المسلمين من القدوة الطيبة والرفق والإحسان 
tlie,‏ للآخرين . وحقيقة يرى الغزالى أن قدوة رجل واحد تفضل 
حججاً لا حصر لها من أمثال حجة من بقول :إن الطريق ال إثبات وجود الله 
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هو. أن العام حادث ء .ثم .بيزهن على حدوث dbl‏ بوجود الأعراض B‏ 
فی الجواهر التى تعکون منہا الأجسام فى العام > وبأن ما لا خلو Sal dl ge‏ 
حادث . ثم ما حاجة من هداه الله إلى نوو الاعان أن یقول له يعض المتكلمين : 
إن الله تعالى dle‏ بعلم وقادر بقدرة زائدة على الذات »لا هی هو ولا هی غيره 5 


وقد کان الغزالى بعيد النظر »وصادق الحدس »عند ما يقرر US‏ هذه الحقيقة 
النفسية » فيقول : إن مج التكلمين ؛ وعنادهم فى شریر وجهة نظرم ؛وحرصہم 
على تحقر p yal‏ وإذلالم ء كلها أمور تنفر اللنصم وتحفزه إلى العناد . وتلك 
نتيجة طبيعية JA‏ هذه الناهج الخریبة فى الإقناع » والى قلا تقنع أحداً . « ولذا 
LS;‏ الداهنة ومراقبة ا مانب ء صرحنا ob‏ انفوض ف الکلام حرام لکرة 
BV‏ فيه . » ( فيصل التفرفة) لكنه Le‏ أن تستشی حالتان : احداها أن 
تقع لشخص ما شبة لا عکن رفعها إلا علن طريقة Jal‏ الکلام ؛ إذ تكون 
هى الدواء الوحید الذى يشفيه من علة الشك . .أما الحالة الثانية فهى حالة 
شخص کامل العقل راسخ القدم فى الدين يريد حصیل صنعة الکلام » لکی 
یداوی با مریضاً وقع فى الشهات» أو pris‏ ہا مبتدعاً إذا نبغ »أو لیحرس 
عقیدته alely‏ إذا قصد مبتدع اغواءه . 

Bal فإن الاعان النی عکن أن یستفاد من‎ GALL فما اعدا هاتين‎ ul 
المتكلمين وأقوالم التقليدية ضعيف جداً  حقاً مجوز للمتكلمين أن يصغوا‎ 
» ليس جس ء ولا جوهراً ء ولا عرضاً ء ولا داخل العالم ولا خارجه‎ ob اللہ‎ 
ولا منفصلا ولا متصلا ء ولا هو فى مكان أو فى جهة من حھات بل ا جھات‎ 
كلها خالية عنه . لكن مثل هذا القول لو سمعه من لا معرفة له بأسلوب القوم‎ 
mele ine هذا هو‎ Ji, » ولبادر بالانکار‎ » au à واصطلاحاتهم‎ 
العوام ) » وان كان قولا معقولا فى حق بعض الناس » أى فی حق‎ pl) 
مقلدی المذاهب الكلامية الذين يرون أنه يعتمد على أمور مسلمة مصدق ہا‎ 
۱ لاشتپارها بن أكابر العلاء! 4 ۔‎ 
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à‏ خر أن ]مان مولاء القلدین لیس راب رسوخ Obed‏ ,العام الین ترکونا 
الراء فى الدين » وصدقوا بعقائده بناء Hal Le‏ الق OT‏ الواضحة البدهية فى نظرهم» 
وق نظر طبقة العلاء الراسین ق علمهم » قانصرفوا راضبن إلى العبادة والحمل = 
هذا إلى أن إمان العوام پزجاد رسوخاً بالعبادة والذکر وتطھبر الباطن » 
فتصبح الأمور الى أحذوها بالتقليد کالعاينة والشاهدة . وهذا هو انشراح 
الصدر بتور الله ۔ فثل هذه الطائفة يجب of‏ 4,5 واعانها الراسخ » دون أن 
محاول علاء الکلام أن پشغلوها بأدلهم وبراهینهم وتفریعانهم » ما دامت 
قد انقادت إلى الاعان بفطر ما . 

. وقد يدهب أبو حامد الغزالى فى تساه ورفقه بالحلق إلى حد التصریح > 
فى کتاب فيصل التفرقة ST db‏ نصاری الروم والرك فى هذا الزمان 
تشملهم الرحمة إن شاء الله تعا ی » ویعی Ya er‏ الذين لم تبلخهم الدعوة 
أو بلغتهم مشوهة . فهولاء معذو رون . آما من بلقہم الدعوة على حقيقنهاء وأصروا 
على إنكارها » فشأنهم شأن آحر . وقد كنا ننتظر أن لو كان PART)‏ 
تساغاً مع فلاسفة المسلمين الذين كفرهم وبدعهم »ما دام یعرف يعجزهم عن 
الوفاء cial wh‏ فى المسائل الى کفرهم فا . ورعا كان يستطيع التسامح معھم 
لو أنه نظر إلهم نظرته إلى بعض ptl‏ الذین حاو لوا التوفيق بين العقيدة 
الإسلامية و الثراث الإغريقى > ولكتهم أخفقوا أو اأخطثوا . 
مقلدو الباطنیة ۳ 

وهناك نوع الجر من المقلدين خصه الغزالى بكثر من auke‏ ونقده 6 
ونريد به.مقلدى الباطنية . فان جاعة من المسلمين ذھبوا فى تقلیدهم Le‏ 
ارتضوا فيه الإعإن EN‏ ما يقرره لم دعاة الامام ا معصوم > ودرجوا 
فى إعانهم هذا على ما درج عليه ENT‏ و مع هذا التقليدء فانهم يبررون 
مسبلكهم تبريراً عقلياً ! ! فيقولون ما دا الناس قد اختلفوا فى مذاہبہم » وما دام 
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الق لا عکن أن یکون فى جانب إحدى الطوائف العديدة الى Al‏ 
فن الأولى أن يعول الرء فى ale]‏ على ما یذ کره الامام المصوم الذى یتحدو 
من نسل على بن أنى طالب رضی الله عنه ‏ وهو الإمام حقیقی بعد محمد 
صل اللہ عليه Les‏ . فالإقرار بعصمة الإمام تعفى من البحث فى مسائل 
العقيدة والشريعة . 


لکن الأساس الذی بی عليه الاعان بعصمة الإمام ليس بأساس عقلی فى 
pe‏ الغزالى € لانه يقرر لناءق کتابه « القسطاس الستقم »أن من یعتقد 
العصمة فی الإمام؛ بل فى الرسول تقلیداً للوالدين والرفقاء » لا يتميز عن الهود 
والتصاری وا حوس . ثم إن العقل alle‏ يظنون الاعماد عليه فى ترير تقليدهم » 
يوجب علہم أن يفطنوا إلى أن الرجوع إلى إمامهم المعصوم فى كل صغيرة , 
وكبيرة يكاد مخرج عن طاقة الإنسان . فالمعارف کثبرة » ولو سافر ا مرء إلى 
الإمام المعصوم قى كل مشكلة JUS‏ عناوٴہ c‏ ولقل علمه . 

وكيف لمقلدى الباطنیة أن يطلبوا إلى URL‏ الذين بسترشدون بنور العقل 
ونور الشرع معا أن يقلدوا الإمام المعصوم ؟ إن هولاء AR‏ ليسوا فى حاجة 
إلى مشاركهم فى هذا التقليد ؛ إذ أن A‏ إماماً يستقون منه حججهم € وهو 
الكتاب والسنة ۔ إذا جاز à‏ أن بقلدوا فليس لم إلا أن يقلدوا صاحب الرسالة 
نفسه ء فیا عجزت عقوفم عن إدراكه . 


رما Gow‏ له الغزالى أن الباطنية يوجبون التقليد » ولکٰہم یوولون 
فى الوقت نفسه تأويلا غریباً » ويريدون للناس أن يلتزموا وجهة نظرهم الخاصة 
à‏ تفسر العقائد » ولو أدى ذلك إلى إنكار القيامة وبعث الأجسام A,‏ 
والنار وإلى القول بقدم العالم . ومن OU‏ الغربية أنهم قالوا إن الطواف 
بالبيت سبعاً هو الطواف محمد إلى تام الآثمة السبعة » وهذه فكرة مأخوذة 
عن الصابئہ بعد تحويرها » ومنها أن الفجر دليل السابق والظهر دليل التالى e‏ 
والعصر للأساس والغرب دليل الباطن والعشاء دليل الإمام . أما التكاليف 
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فهی الجھال بعلم الباطن . ولن نستطر د ف بیان تأويلاتهم أ کر من هذا > وهی 
التأويلات الى عرضها الغزالى عرضاً واسعاً فى كتابه « فضائح الباطنية » . 


وى الحملة » يرى أتباع الباطنية ضرورة التقلید لشخص واحد یعدوثه 
معصوماً » ورعا كان الإمام الذی یقلدونه أضعف pre‏ فى العرفة ! وهم 
يبطلون الرأى كلية ء مع pet‏ يصغون أنفسهم بأنهم ذوو العقل السلم ء وأن 
من عداهم حمير وجھال . وف أثناء ذلك كله يركنون إلى حجج بظنونہا 
يقينية ‏ مع أنها سفسطائية - لکی ير هنوا على ضرورة وجود الإمام المعصوم و 
فن ذلك أنہم يزعمون أن اللہ صرف GEI‏ عن ادعاء العصمة ء ول ينسها إلى 
نفسه سوى الإمام العصوم الذی لا يتصل إلا مخاصة احواص . لکن لیس 
ببعید لدى العقل أن يتواطأ ہوٴلاء على التدلیس « ليتوصلوا إلى استتباع العوام 
واستباحة Al‏ . » ویسخر الغزالى من هولاء المقلدين ریة مرة » فيقول: إننا 
لو أحسنا الظن بالإمام العصوم لوجب علينا أن نكذب دعاته . ولكن كيف 
نحسن به وہم N‏ » وادعاء العصمة مشاهد ی كل عصر ؟ فان yan‏ 
الأدعياء فى عصر الغزالى لقب نفسه بناصر GH‏ » وزع العصمة لنفسه » 
فصدقه ا حمقی من سکان ذلك القطر ء وآمنوا پعصمته » ثم هرعوا ad]‏ 
بأموالم لکی یقطعهم جوانب من EU‏ » وهم لا يترددون فى شراء الذراع 
فپا عائة دینار . 


وإذن » فلیست B‏ وقفاً على مقلدی الامام العصوم ؛ بل هی نیب 
مشترك بینہم وبين ا حمقی من عامة الناس ء بدلیل أن مدعیاً آخر فى جزاثر 
البصرة لم يكتف بادعاء العصمة وقيامه مقام الرسوم ؛ بل زعم الربوبية لنفسه 
«وقد شرع دیتاءورتب ei GTS‏ رجلا يقال له على بن كحلا » وزعم 
أنه بمنزلة محمد صلى الله عليه des‏ » ونه رسوله إلى الق . » وقد بلغ عدد 
ا حمقی الذين آمنوا به زهاء عشرة آلاف نفس ء مع أنه ادعى العصمة 
وما فوقها لنفسه » عند ما قال إن الله قد حل فيه وى جدهي» من قبل . 


VAY; 


ويستخدم الغزالى العقل أيضآ فى نقض مذهب مولاء المقلدين » فيقول: 
لو سلمتا Vie‏ بعصمة الامام» فکیف عکن iV‏ عنه»وهو « حتجب لايلقاه 
إلا الآحاد والشواذ » هذا لو سا أنه مطلع على الحق بالوحی فى کل واقعة ؟ » 
وإذا أمكن لصاحب عق لأن يمن بعصمة الامام فهل فى طاقته أن يمن كذللك 
بعصمة دعاته وضرورة تقلیدم ف كل ما يقررونه من عقائد وشرائع » مع 
أن النى صل الله عليه وس أباح الاجتهاد فى حياته عند ما أذن لمعاذ » وقد 
أرسله إلى المن € أن نهد برأيه ء إذالم جد bad‏ ينطبق على حالة تعرض له ؟ 

وإذا أصر الباطنية على تحقير العقل وتحرع النظر والاستدلال » وأوجبوا 
الأخذ عن إمام واحد معصوم » فلرعا کان أجدر بهم أن یکو إمامهم هو 
الرسول . فإن تقليد الرسول واتباع سنته من أقوى مصادر الإعان . ولو قلدوا 
الرسول لارتقوا إلى مرتبة أسمى من مراتب التقليد ء وهی مرتبة العامة الى 
صدقت بالله وکتبه ورسله والیوم الآخمر ء ول LS‏ أن تتأول ء لاعترافها بأن 
طريق التأويل حفوف با خاطر ومورث للشك . ۱ 

ولكن ؛ إذا أصر Ya‏ المقلدون على قبول ما یذکره لم دعاة إمامهم 
العصوم من عقائد GLE‏ مع عقائد عامة المسلمين » فیمکنتا أن dis‏ هل 
اعتمدوا » فى قبول تأويل الدعاة للقيامة والبعث والعقاب والئواب » على ضرورة 
عقلية » أو على نظر ‏ أو على جرد النقل والسماع والامام ؟ فإن كان عن 
ضرورة عقلية فكيف خالفوا ذوى العقول السليمة ؟ « ولو ساغ أن Bip‏ 
الانسان بدعوى الضرورة فى كل ما سواہ لاز لص ومهم دعوى الضرورة 
فى قيض ما ادعوا » . وليس لم أن يزعموا آنہم اعتمدوا على النظر لأنه باطل 
عندهم ء نظرا OF‏ قضایا العقول متعارضة وغير موثوق ما بالكلية . أما النقل 
عن الإمام العصوم فهو أدنى مراتب التقليد » وهو موطن الطعن ؛ إذ عابم 
أن يثيتوا عصمة الدعاة قبل إثبات العصمة للإمام نفسه ؛ وهو بشر پتعام 
أكجميع الناس ؛ ومن di‏ فهو عرضة oF‏ مخطىء مراراً ومراراً » قبل أن 
مبتدى إلى -H‏ ۱ 0 


۱۹4 


وليست التأويلات » المأخوذة عن طریق التقليد سلماعة لم تثبت gras‏ 
ولا عصمة [مامهم »إلا اعتقادات فاسدة » ولا ظلات تحجب معرفة الله . وهذه 
الاعتقادات الى يصدق ہا عامة الباطنية» تقليداً للدعاة » قد جمدت فى نفوسهم » 
ورست ق قلومم » وصارت حجاباً بینہم وین درك Gt‏ . ومن العجب 
أن الدعاة محذرون المتشككين من استخدام النظر العقلى حجة It‏ اللنطأ 
واختلاف آراء الباحثين » ویطلبون إلهم أن يقلدوا على غير يصيرة . « وتأمل 
هذا لو صدر من مجنون لضحك منه! ولقيل له: لم نقلدك ولا نقلد من 
وکتبلك ؟ 4. 


و هولاء الذین مخدعهم لحادعون » فینقلونہم من مرتبة التقليد للرسول إلى 
مرتبة قبول الاراء الى یروجها أصحاب الامام ودعاته هم الذین یسلکون ملاك 
ا رق وا حبال فی نظر الغزالى الذى يقول : « فأية مرتبة فى fle‏ الله آحس ممن 
یتجمل برك الق العتقد تقلیداً بالتسارع إلى قبول الباطل تصديقاً ؟ » 

ور ذلك كله » فان الإمام الغزالى مجد كثيراً من ا حرج فى (صدار حکم 
عام يكفر به مقلدی الباطنية ؛ بل نراه یفصل القول فہم » ویفرق بين مراتب 
تقليدهم » ویفسر قیوطم شنه الاراء الفاسدة بسبب ابلهل والیل إلى الغريب 
النادر . « فلا Sol ab‏ التعجب من جهل الانسان إذا استحوذ علیەالشیطان ؛ ۽ 
واستول OWL ade‏ > وکل ذلك حب للنادر الخریب » ونفرة من الشائع 
الستفیض e‏ وهنه L‏ لیعض ا حلق على ما شهدت به التجربة ! » 

أما مراتب مقلدی الباطنية الى يشير الما الغزالى فتفاوتة » فن بن 
هولاء طائفة تعتقد أن الامامة حق لا هل ابیت » وأن الامام معصوم من WEN‏ 
والزلل ء لکہم لا یستبیحون دماء السلمن ولا حون بکفرہم » وهولاء 
لا تستباح ماهم ولا حکم بكفرهم ؛ بل يقال عم نهم Jal‏ ضلال وبدعة » 
ما داموا لا يعتقدون شيئاً من مذههم ف AY‏ . وليس ف قوم بأن الإمام 
على أحق من أنى بكر وغمر DAEL‏ ما يوجب الکفر بسبب ما یتضمنههذا 
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القول من ا حروج على إجاع المسلمين فى مسألة الامامة ؛ إذ ليس ا حارج de‏ 
الإجاع فى هذه المسألة AS‏ ؛ بل إن بعض النظار » كالنظام ومدرسته ء 
ذھبوا إلى انکار الإجاع » وال أنه لا تقوم به حجة أصلا . کذاكث لیس 
d‏ قوم بعصمة الامام ما يوجب تكفير هم ما داموا حم یثبتوا النبوة لغبر الرسول > 
وما دانوا یعترفون بأنه خام النبين . فهولاء الذین یثبتون العصمة لخر 
الرسل لا حکم يكفرم » وإنما کم rite‏ ؛ لأنہم يعتقدون Tad‏ مخالف 
الشاهد و وأمراً لا يدل عليه نظر Jad‏ ولا ضرورته » . 

لکن إذا وجد من بن هولاء القلدین جاعة تکفر آبا بكر وعمر WB‏ 
جديرة بالتكفير ؛ لها تکنب أخباراً وردت بإعانهم ء وهی أقوال ارسول . 
آما إذا Je‏ هوكلاء أقوال الرسول» وکفروا بعض السلمین عن ظن » فيقال 
erl pre‏ أخطثوا لا کفروا . وهذا يقسق مع ما يشعر به الغزا ی ف کثر من 
كتيه من شدة ا حرج فی مسألة تکفبر الناطقین بالشهادتن . 

ومع ذاك فانه لا یردد ق الحم بکفر مقلدی الامام العصوم » إذا ہم 
کفروا عامة المسلمين » مع علمهم أنها تومن بأن للعالم خالقاً واحداً قادرا We‏ 
مریداً لیس ABS‏ شیء ء thy‏ محمدآ صلی الله عليه وسلم رسولهءوآنه صادق 
ف کل ما جاء به من وصف ا حشر والنشر والقيامة واللجنة والنار «وهذه 
الاعتقادات هی الى تدور علا صحة الدين . فن UT,‏ كفراً فهو كافر 
لا عالة . » فإذا أضیف إل هذا شىء ما حکی عن معتقدانہم من ثبات این 
وإنكار الحشر tilly‏ . وجحود ال نة والنار والقيامة « فكل واحد من هذه 
ا معتقدات موجب التکفر À pre phe t‏ من غرم ٤‏ . 

كذلك لا يقبل الغزالى من مقلدی الباطنیة تأویلهم للثواب والعقاب 
تأويلا یتعارض مع OL‏ الق رآ نیة الصرحة > وذلك بإنكار الملذات والالام 
الحسیة ء بدعوى أن آوصاف EL‏ والنار الى وردت ف القرآن ما یقصد با 
عوام Gi‏ ء وشأنها هو شأن الألفاظ الوهمة للتشبيه فى صفات الله . فهذا 
التأويل كفر صربح » على الرغم من الاعتراف بأصل الاعتقاد فى وجود 
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السعادة والشقاء فی BVI LLI‏ . ولا يشفع لم الاعتر اف بالأصل فى إنكار 
التفاصيل ؛ إذ لا يعدو أن يكون هذا الإنکار تكذيباً لصاحب الشرع وبلمیع 
ols‏ القرآن من أوطا إلى آحرها « . . . فثل هذه الأوصاف جاءت LU‏ 
صرعة لا بهاری فما ولا يستراب . . . ولذاك نعلم على القطع أنه لو صرح 
مصرح بإنكار GLI‏ والنور وا حور والقصور Lie‏ بين الصحابة» لباحروا إلى قتله» 
واعتقدوا ذلك منه تكذيباً لله ورسوله . » فهذا التأويل الفرط والبطل للعقائد 
الأساسية فى الاسلام يوجب ا حکم على أصحابه بالردة » ومعاملهم معاملة 
الرتدین . وهم ليسوا أهلا OF‏ يعاملوا معاملة Jal‏ الكتاب ؛ لن اعتقادات 
هولاء المقلدين الموئولين لا تستند إلى نی أو كتاب منزل 9 بل هی من البدع 
المحدثة' من جهة طوائف اللحدة والزنادقة فى هذه الأعصار . » وقد اعتمدوا 
فى بدعهم هذه على بعض المذاهب الفلسفية القدعة کذهب فيثاغورس ء 
«ومذهبه من “SUE‏ مذاهب الفلاسفة . . . وهو احکی فى ET‏ إخوان 
الصفا » وهو على التحقيق حشو الفلسفة . » ( النقذ من الضلال ) . 

Lely‏ ء محق للغزالى أن یعجب لأمر دعاة الباطنية . OB‏ مہم من يعرف 
عنه أنه a‏ بينه وبن نفسه» يفساد مذهبه « ولكنه ينتحله غير معتقد cal‏ 
ليتوصل إلى اسماالة الخلق » وصرف وجوم إلى نفسه ٠٠٤‏ . 

لکن باب التوبة مفتوح أمام ya‏ القلدین > فإن عادوا إلى Ole‏ 
عا جاء به الدين ء واكتفوا بتقليد سنة الرسول» بدلا من تقليد إمام محصوم 
ظاهر أو مستتر » قبل مهم ]عانہم ء وعصمت Ps‏ » ول يكن لأحد أن 
يشق بسيفه عن قلو-هم Odes‏ کانوا صادقين فى توبہم pl‏ غير صادقين . 
فالله وحده هو الذی يتولى السرائر . «وأما اقتحام الحطر فى قتل من هو مسلم 
ظاهراً ... فحظور » ؛ فى حبن أن التغاضى shally‏ عن كافر مستبر لا ضرر 
منه » ولیس فيه كبير حظور . 
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آما الفلاسفة الذين يظن آم بعتمدون على الأدلة العقلية » وعلى المعرفة 
اليقينية فى تقربر معتقدامبم وفی محاولة التوفيق بين آرائبم النظرية والدين » 
والذین JF‏ الم er)‏ أنصار العقل وأیعد الناس عن التقلید نقول إن 
هوللاء لا پر عون > فی نظر الغزالى » من الرکون إلى منهج التقليد . ودلیل 
ذلك ما أخذہ فلاسفة الإسلام تقليداً عن فلاسفة الیونان » وما مزجوا به آرائہم 
من محتقدات باطلة لا Git‏ وروح ديهم . وقد أشار الغزالى فى كتابه 
dell‏ من الضلال ) إلى أصناف الفلاسفة من دهريين بنکرون وجو د الله 
ویزعون قدم AU‏ ویومنون بالتطور ؛ ومن طبيعيين اععرفوا بوجود 
الحالق » لكنهم فسروا النفس الإفسانية تفسيراً مادیاً » وأنكروا Ea‏ 
والثواب والعقاب ؛ومن فلاسفة لین من أمثال سقراط وأفلاطون وأرسطو . 
ومع ذلك فإن هولاء  JE‏ مذههم ما يوجب تكفيرهم » وتكفير من Jal‏ 
عہم من فلاسفة المسلمين من مثال الفارای وابن سينا . ولا AA‏ نحن عجبنا 
من CU‏ الامام الغزالى فی تکفر أى نصر الفارانى وابن سینا » مع AELS‏ 
وتساهله مع جميع القلدین الآخرين مسلمین أو غير مسلمين . ولن نذهب 
مذهب ul‏ الوليد بن رشد ف الدفاع عن فلاسفة الإسلام الذين كفرهم 
الغزالى فى کتابه “بافت الفلاسفة ء ولن تقبع أثره فى عاو لة تأو یل آرائہم we‏ 
تبدو معارضة للدين ؛ بل Ob AS‏ تقولإننا نعام أن الفاراى وابن سینا 
Lapel‏ فى التوفيق بن الدين والفلسفة عن رغبة مخاصة » لا من أجل تقويض 
الدين فى نفوس المومنين به » وام أبعد ما يكون عن منز لة دعاة الباطنية 
مثلاء من حصیم الغزالی Lad‏ بکٹبر من عنايته . ورعا كان أولى بالغزالى أن 
يكون أكثر رفقاً مح فلاسفة الإسلام الذین يصفهم el‏ مقلدون Tal‏ ؛ 
إذ أنه لم يستطع فى الواقع ء رخ هجومه على هولاء الفلاسفة ء وححضه (All‏ 
آن يتحرر من AUS‏ فى بعض من المسائل . 
۱۹۸ 


LT,‏ كان الأمر فى تفسير موقف الغزالى من فلاسفة المسلمين e‏ فإنه يرى 
آنہم ضلوا سبيلهم عند ما مبرتهم العلوم الر هانية من حساب وهندسة وفلك » 
فأحسنوا الظن ما قاله القدماء أيضاً فى الافیات . وهكذا انزلقوا معهم إلى 
إنکار Je‏ الله خلوقاته»و إلى القول بقدم العالم وعدم حشر الأجساد » هذا إلى 
ايتداعهم فى مسائل عديدة آحری نجدها مفصلة فى OLS‏ «بافت الفلاسفة» . 
وإذن فن يسلك من المسلمين مسلك الفلاسفة الافیین من OU gdl‏ ف مثل 
هذه الاعتقادات gå KL‏ طريق التقليد انحض » تحمله على ذلك غلية الموى 
وشهوة البطالة وحب التكايس والتظاهر بغزارة el‏ > کا هو مشاهد 
لدی الناس فى کل عصر وتجاہ أية ثقافة أو فلسفة . وأسواً من Ya‏ المقلدين 
مرتبة هوللاء الذين يقلدون الفلاسفة الطبیعین أو الدهرین من ینکرون 
الشرائع ویفتحون باب الاباحية أمام من تستول علہم الشہوات » ويشتد علہم 
عبء التكاليف. « فإذا صادفوا منیفتح لم الباب ویرفع hie‏ وا حجاب > 
و محسن شم ما هم مستحستون بالطبع تسارعوا إلى التصدیق بالرغبة والطوع . » 
Jul,‏ هؤلاء المقلدين هم الذين آختوا 3,55 التطور عن بعض فلاسفة 
ob sll‏ » وخلطوا pple]‏ با حرافات الى اقتیسوها من الانوية والفیثاغوریة 
وا حوس c‏ وادعوا ARM‏ » ورموا من يقبعون ظاهر الشرع ولا یوژولون التعزيل 
eck‏ هم الذين محرفون الكلم عن مواضعه ء orl‏ لا يتابعونهم فى تأویلهم 
البطل للاعتقاد ف نفوسہم . 

لکن هل لنا أن نستنبط من موقف الغزا ی تجاه الغلسفة و الفلاسفة أنه يدعو 
إلى الانصراف عن التفكير العقلى النظري. جملة ء وأنه يرجع عن دستوره 
النی يكرره » کا قلنا » فى کثر من المواطن ء ونعی به معرفة الرجاله 
بالحق » لا معرقة ا حق بالرجال ؟ إن الغزالى» مهما قال عن الفلسفة والفلاسفة» 
لا يستطيع أن ینکر inb‏ تفكيره کفیلسوف عقلى » ولا أن يرجع عن هذا 
الدستور الذى حدده لنفسه ولنا . فالواقع أنه يوصى من يطلع على الفلسفة 
أن جد لنفسه c‏ وألا يعطل عقله تقليدآً لأرسطو أو لأفلاطون » کا يوصى ء 
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فى الوقت نفسه »من يرغب عن الفلسفة ألا يعتقد أن فى إنكاره العلوم ila sll‏ 
نصراً للإسلام ..فهذا الدين لا ینکر العلوم البرهانية ولا المنطق ولا الطب » 
وإنما يدعو الناس إلى استخدام de‏ ف فهم 5,8 وف الاستدلال على 
وجوده ء دون الأنحذ بالاراء الظنية التقليدية » ومنا آراء القدماء فما Je‏ 
بالأمور AYI‏ . فالشىء الذى ينكره الغزالى على فلاسفة الاسلام»من أمثاله 
الفارای وابن سيتاء هو مسلكهم فى تقليد القدماء فى المسائل الدينية » اعياداً على 
ما رأوه من صحة علوم هولاء فى الحساب والمندسة والفلك وغيرها من 
العلوم الى لم يتعرض ها الدين بإثبات أو نفى ۔ 
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وتقتضی منا أمانة البحث أن نشر إلى أن الغزالى نقسه لم يرأ من تقليد , 
فلاسفة الاسلام الذین و صفهم ork‏ مقلدون ء ولا سیا من تقلید الرئيس 
ابن سینا . وا حق فی نظرنا أنهء وإن عبى بدحض مذاههم »فان بعض رواسب 
هذه الذاهب تبدو واضحة فى مسألتتن عالهما بصفة خاصة ء وهما مسألة 
النفس Bally‏ الاشراقية المرتبطتين بنظرية الفیض . ولن نطنب فی هذه التقطة 
فقد سبق أن بينا وجهة نظرنا فہانی کتاب لتا » وهو : وف الفس والعقل 
لفلاسقية الاغریق و الاسلام . ۳ 
فثلا تجد الغزالى يقلد ابن سينا فى مسألة النفس» ويعتمد على آرائه » وأحياناً 
على نصوصه وأمثلته . فيبين لنا أن النفس جوهر GE‏ للجسم ء وأنها تعد 
أصلا ومنبعاً بحمیع القوى الى لا عکن أن يكون البدن مصدرا ا ؛ كذلك 
del‏ عته براهينه فى إثبات وجودها ككل من الرهان الطبیعی وبرهان 
الاستمرار وبرهان الرجل الطائر » كا def‏ عنه برهانه العقلى فى إثبات 
روحانيتها . ولا يسع من يقرأ هذه البراهين لدى کل من الفيلسوفين إلا أنه 
یعرف Ob‏ الغزالى أفاد كثيراً من آراء ابن سينا . 


۷۰۰ 


أما مسألة الفيض فنحن نعلم أن الغزا ی رفضها فى كتاب «تهافت الفلاسفة» . 
غير أن آثارها تبدو واضحة فى کتانی «مشكاة الأنوار» و «فیصل التفرقة» ورهما 
من كتب الغزالی . ذلك أنه يرى, مثلا أن النفس مقتيسة من آخر العقول الى 
محتوی Ile‏ عام الملكوت » وأن أنوار المعرفة تفیض على عقول البشر . فهو 
يقول : « فبالحری أن يكون مقتبس الأرواح الارضية من الأرواح العلوية 
الى وصفها على وابن عباس رضى الله عنهما فقالا : إن لله ملكا له سبعون 
ألف وجه فى كل وجه سبعون ألف في فى کل فم سبعون ألف لسان يسبح 
الله جميعها . . . » ( مشكاة الأنوار) ۔ 


ثم إن الغزالی يشبه مراتب العقول السماوية أو الملائكة عثال حسی » وهو أن 
الإنسان پستطیع أن بری, ضوء القمر فى كوة منزل » فینعکس الضوء على 
مرآة معلقة على الحائط » ثم تنعكس صورته فى المرآة على حائط مقابل اء تم 
على الأرض . وهكذا يكون الضوء الذى بقع على الأرض تابعا ا على الحائط » 
وما على ا حائط تابعاً للم رآ2 ء وما على المرآة تابعآ لقمر ء وما على القمر تابعاً 
لما ى الشمس . ويستشهد الغزالى على هذا الرأى بتجارب المتصوفة الى تكشف 
للعارفين عن مثل هذا التدرج € والى تبين لم أن العالم العلوى ملىء بالأنوار 
العقلية » وهی جواهر الملائكة ء addy‏ الأنوار ظلال فى die‏ الحس ؛ وهی 
النفوس الانسانية وا حیوانیة ؛ بل نجده يذهب إلى حد التصریح بأن الأرواح 
النبوية مقتبسة من آرواح الملائكة اقتباس السراج من النار » کا أن آرواح 
الملائكة يفيض بعضہا عن بعضءوأن شا مقامات متدرجة» حى تلنپی إلى نور 
الأنوارء وهو الله وحدہ لا شريلك له ء وهو النور ا حقیقی وحده » وكل NEW‏ 
مستعارة منه ( مشكاة الأنوار ) . 


وهكذا » فان الغزالى قلد فلاسفة الإسلام فى بعض آرائهم ء مالم پثبت لنا 
أن كتاب «مشكاة الأنوار» كتاب مدسوس عليه . ورعا أمكن أن نلتمس العذر 
له » لو صحت نسبة هذا الكتاب cad]‏ بأن الحو الثقافی أو الفلسفى فى عصره » 
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وقبل عصره »> کان مشبعاً بنظرية الفيض Less‏ لا يكاد بنجو أحد من 
calais‏ تمثيله إلى حد كبير أو قليل . ولا نشك أن فيلسوفاً » مثل الفاراى 
أو اين سينا أو ابن طفیلء كان يوئمن أنه مخدم الثقافة الإسلامية عن طريق 
قطعيمها بآراء أجنبية » لکنا نشك فى أن اجنپاد هؤلاء المفكرين قد خدم هذه 
الثقافة على النحو الذى كان يأمله أصحابه ء لكنه alae!‏ على کل حال ء 


والہصیب أجران وللمخطىء أجر واحد . 
eos‏ 
تقلید العامة : 


وییقی من الوٴکد إذن أن الغزالى قد اعرف مدود العقل وعجزه » 
وتعرضه الخطأ » aly‏ أوصی السلمن بأن جمعوا بن نور PA‏ ونور 
الشرع ء وأن یعلموا أن هناك أموراً غيبية لا يدركها العارفون ولا OFM‏ 
فى العلم . ولذا OP‏ واجب هولاء الذين لا يستطيعون إدراك هذه امرتبة هو 
أن يقفوا موقف التقليد من كتاب الله وسنة رسوله . وهذا هو المسلك النی 
تومن عواقیه » وحول دون المومن ودون الشك أو الوقوع ف مزالق الخطر . 
وهذا المسلك هو الذى ارتضاه السلف ف حياة الرسول . وهو المسلك الق ؛ 
إذ انصرفوا عن الجدل فى العقائد » وآثروا اتباع الرسول sih‏ هدام الله إلى 
الاعان برسالته . 


ومن واجب عامة المسلمين » فى نظر الغزا لی » أن یقلدوا مذهب السلف» 
وأن يقدسوا الله سبحانه وینزهوه عن ابلسمية وتوابعها » فلا ينسبوا إليه 
يدا أو وجهآ حسيين أو أصبعآ أو نزولا جسميآ . ذلك أن من ينسب اللسمية 
إليه تعالی لن يكون إلا عابد صن c‏ وهنا هو ما يقرره iff‏ السلف والحلف 
بلجاع . والتقديس أمر ds‏ الفطر السليمة وترتضيه المقول . فهو ليس 
با حال . فالآيات أو الأحاديث الى قد توهم التشبيه أو التجسم Ye‏ تحمل 
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على حرفيتها . ومع ذاك» فليس للعاى أن يسأل عن تأویلها ء ولو سأل لوجب 
أن يزجر ويهر > کا يزجر الصبیان إذا سألوا عن شىء لیس من شأنهم 
معرفته . فيكفى أن يفهم العاى التقديس فهماً a‏ . «والاعان بالجمليات 
الى ليست معضلة ممكن . » 


كذلك مجب عليه أن يعترف بالعجز فإن معرفة مراد الشرع من الألفاظ 
الموهمة للتجسم أو التشبيه ليست على قدر طاقته . وليس ف jel‏ اف dale‏ 
المسلمين بالعجز ما يضر ها . فإن العارفين أنفسهم والعلاء أيضا لم حدودهم . 
وهم يعلمون أن ما يكشف لم قلیل بالنسبة إلى ما ينطوى عہم . 


وليس للجمهور أن يسأل لأنه یتعرض ا لا يطيقه » ومخوض فيا ليس 
حو أهلا له . ولو أنه سأل جاهلا مثله لزاده جھلاء ورعا ورطه فى الکفر من 
حیث لا يشعر . أما إذا سأل عارفاً Of‏ هذا العارف يعجز عن تغهيمه . وذلك 
أمر تشہد به تجاربنا اليومية . فإن من جهل حرفة دقيقة يعجز عن فهم التفاصيل 
A‏ رجل انب با . والأولى بالعای أن يشتغل بالتقوى والعبادة 
وقراءة القرآت ؛ Of‏ هذه الطريق أكثر جدوى deb‏ عاقبة . 


BUN الغزا ی على العای » أو من فى حكه » کل تصرف ف‎ Be, 
إلى فهم خاطیء‎ eo. والتفريق‎ abl ما بالترجمة وإما‎ 
راد الشرع » وقد ینزلق بصاحبه إلى التجسم أو التشبيه . کناك يتبغى عدم‎ 
ومن هم على‎ alll على‎ Cat التأويل لن ليس أهلا له . وینطبق ذلك الحظر‎ 
fle .شاكلته من أديب ونحوى وعفسر وفقيه ومتکام ؛ بل ینطبق على كل‎ 
للخوض فی مار المعرفة » ويريد بهم الغزالى رجال‎ Na سوى‎ 
التصوف الذين يطلق علہم اسم أهل الغوص . وهم »مع ذلك » كله « على خطر‎ 
٤ عظم مبلك من العشرة تسعة إلى أن يسعد واحد بالدر المكنون والسر الحزون‎ 
. خيفة من تحريك الدواعى وتشویش القلوب ؛‎ « dal خالکف عن التأويل‎ 
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وأجدر بالمای أن يكف عن التفكير فیا لا بستطیع فهمه » adeg‏ أنه 
يشل نغسه پالصلاة والذکر » فان لم بقدر فیعلم AT‏ لغة ونحو » فان لم 
يستطع فبحرفة € وإلا فبلعب ولو یصرفه عن مخاطر الشرك . والحق أنه 
العقائد واضحة لا حتاج إلى هذا الجدل والريب ء وأدلة القرآن الى تشد 
بوجود ا حالق ووحدانيته وصدق رسوله ليست فى حاجة إلى جدل المتكلمين 4 
بل ما تنفذ فى القلب وٹسری ف الروح » وهی صالحة get‏ الناس على 
اختلاف مراتہم » فهى كالغذاء ينتقع به كل إنسان . 

de EY شی ءء فإنہ‎ ade A فليعلم القلد من العامة أنه »إن‎ « Tel, 
الرسول أو على الصدیقن والأولياء . فيجب عليه « أن يعتقد أن ما انطوی عليه‎ 
من معانى هذه الظواهر وأسرارها ليس منطویاً عن رسول الله صل الله عليه‎ 
» وسام » وعن الصديق »وعن أكابر الصحابة»وعن الأولياء والعلاء الراتنين‎ 
إنما انطوی عنه لعجزه وقصور معرفته ء فلا ينبغى له أن یقیس پنفسه‎ ally 
غره . . » ذلك أن الناس قد خلقوا متفاوتن تفاوت العادن من ذهب وفضة‎ 
. ورصاص وحدید . وهذا التفاوت ظاهرة واقعية تشہد ما اللاحظة والتجربة‎ 
الفهم عراتب القوم تجاه البحر المائج فهناك‎ a وعکن‎ 
de العاجز « الذی لا يطيق النظر إلى التطام الأمواج » وان كان‎ OLA 
ساحله » » ومن الناس من یطیق ذلك «ولکن لا عکنه الحوض فى أطرافه‎ 
الاء على رجله » ء ومهم من لا يطيق رفع الرجل عن‎ GEG كان‎ df, 
الارض اعمادا على السباحة . » وأعلى من ذلك مرتبة « رجل يطيق السباحة إلى‎ 
توجد‎ Gol » . حد قريب من الشط » لكنه لايطيق خوض البحر إلى ته‎ 
جاعة قليلة من السباحين المهرة الذين بطيقون ذلك » ولكنهم لا بطیقون‎ 
. الغوص فى عمق البحر إلى مستقره الذى محتوى على نفائسه وجواهره‎ 

ورم هذا التفاوت العظم » ابتداء من العامة حى العارفن » فهتاك حدود 
لا يتعجاوزها عارف ولا fle‏ راسخ فى العلم . فإن حظرة القدس « آعلی من أنه 
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فهذا هو مامجب على العام ( ومن فى حكه ) أن بوّمن به جملة ء وإن لم 
حط به تفصیلا . 

وهذا هو Lal‏ ما يوجبه العقل الذى يسترشد بنور الشرع » فى الرأى 
الحقيقى للإمام الغزالى . 


۱۹٦١ مارس‎ YA القلاثاء‎ 


جلسة الساء 


اھ 


اجک زین بر 





أبو حامد le dial‏ من أعلام الفكر الانسانی ء يوضع إلى جانب 
سقراط وأفلاطون بين اليونان » والقدیس أوغسطين والقديس توماس بين 
اللاتن « وديكارت وبسكال بین HA‏ . وهو قبل کل شىء حجة 
الإسلام > طبع طائفة من الدراسات الاسلامية بطابعه » وکا مہا منحی 
لا ترال آثارہ ملحوظة إلى اليوم . أثار ما أثار من جدل ومناقشة » وانتشرت 
تا ف الاه الإسلامية اف ومنذ if‏ القرن السادس افجری ومفكرو 
الإسلام يتدارسونه ويتقلون عنه ء ومحتجون به إلى اليوم . 

و یقف آثره عند الشرق ء بل امتد إلى الغرب فى القرون الوسطی 
والتاريخ الحديث . ففرجے بعض كتبه إلى اللاتينية € وردد القديس توماس 
وروجر بيكون — بن كبار المدرسيين فى القرن الثالث عشر ‏ آراءه موٴیدین 
ها أو معارضين » وعنهما انتقلت إلى التاريخ الحديث . واستلفت الغزالى Tal‏ 
نظر الفكر Gal‏ المعاصر » فكان حظه منالدراسة عظيماً فى BU‏ سنة الأخيرة» 
توافر عليه فريق من أعلام الستشرقن > فأرخوا له » وشرحوا آراءه 
ونظرياته » وترجموا بعض كتبه . وأصبحنا نقراً له فى الإنجليزية والفرنسیة 
والأسبانية والألانية » كا قرا له فى العربية والفارسية واللاتينية . 


وثقافة الغزالى ine‏ متنوعة » عميقة شاملة » فهو فقيه وأصولى e‏ 
متصوف وأخلاق ء متکلم وفيلسوف . وضع فی الفقه كتباً مطولة ومتوسطة 
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وموجزة SEE‏ بدقة الرتيب » ووضوح البارة » والبعد عن التعریفات 
انميالية . ولا ترال تعد من آمهات کتب الفقه الشافعی ء وان كانت ۸ تنل 
بعد حظها من النشر والتحقيق العلمى . وسلك بعلم الأصول مسلكا خاصا e‏ 
فرط بل mes:‏ من أبواب مناهج البحث . وما الدراسات الأصولية 
إلا T e‏ سس التشريع الإسلاى » وت حدید AE‏ البحث فيه ؛ وكتابه 
۵ المستصفى » € وهو حجة فى بابه » خبر شاهد على ذلك . 

وإذا صح لنا أن نتحدث عن تصوف سى على نحو ما ذهب إليه 
القشيرى ء OB‏ الغزالى منحه حياة وقوة لا dix‏ يعيش علا حى اليوم : 
وإذا كان ینکر الاتحاد والحلول اللذين قال مهما ال جنید وا حلاج ‘ فإنه یسام 
بالنوق والفيض والإلهام » ويرى أن طهارة النفس سبيل لكشف اجب 
والوصول إلى معلومات Hey‏ لا بمكن الوضول WA‏ عن طريق الحس 
والعقل . Les‏ التصوف عند الغزالى BET‏ كل الاختلاط »> sy‏ 
كتاب « الإحياء » محق Wy‏ صوفباً وأخلاقياً فى آن واحد . ولا نراع فى أن 
di‏ على رأس الأخلاقبين فى الإسلام > فصّل القول فى الأخلاق Eb‏ » 
وأقامها على دعائم سيكلوجية » حلل أمراض النفس » وطب لما روحباً 
وجسمياً . 

والغزالى من آکبر متکلمی الاسلام > نم يكن آکر م » a‏ آراء 
الأشاعرة وأهل السنة » وحاول أن یصیغ علم الكلام بصبغة صوفية بعد أن 
تمكن منه المذهب العقلى والبادی الغلسفية . وبرغم دعوته إلى « إلجام العوام 
عن de‏ الكلام » ء وقوله ب « الاقتصاد فى الاعتقاد » » ab‏ انى إلى آراء 
كلامية فما عمق ودقة ونظر جرد وفلسفة . وبرخ أنه قال « يتبافت الفلاستفة »» 
وحمل pple‏ حملة شعواء » فإنه فتح الباب لإدماج الفلسفة فى الكلام ء 
ودرسها تحت کنفه على نحو ما صنع المتكلمون من بعده كالسفى فى «عقائده» 
والاجی فى «مواقفه » . 
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والواقع أن موقف الغزا ی من للفلسفة يدعو إلى کثر من التباوال : 
آفیلسوف هو حقاً ؟ ون كان» فافلسفته؟ وما أثرها ؟ وم حمل على الفلاسفة 
کل هذه الحملة ؟ 

وعندی أنه كان لا بد له أن یتفلسف » وأن يتفلسف فى عمق وسعة . 
كان لا بد أن يتفلسف OY‏ الفلسفة فى عهده كانت جزعاً من الثقافة الكاملة » 
فلا یستکل الدارس ثقافته إلا إن ألم بقسط مها ؛ ذاك لأنه أضحی المسلمين 
فلسفة يسرت مواردها € وتعددت کتہا . وإذا كانوا قد عنوا بالتقل عن 
غيرهم خلال القرنين الثانی واثالث المجرى » فا هم بلعوا منذ القرن الرابع 
یفاسفون بأنفسهم ولأنفسهم » وکونوا مدرسة he‏ راما الفارای 
وابن سينا . 

وكان لا بد للغزالى أن یتفلسف Tat‏ لأنه شخف بالدراسات الكلامية 
فى سن مبكرة » وتتلمذ لإمام. الحرمين نحو OE‏ سنوات » وهو شيخ 
الأشاعرة فى عصره . وقد سبق للمعئزلة أن فلسفوا عم الكلام » وأضحى 
ف praf‏ أول فلسفة iA‏ فى الإسلام . وم خرج به الأشاعرة عن ذاك 
كثيراً ء وکل ما صنعوا أمهم صوروه تصویرا آخر ۔ 

وم تقف الفلسفة فى القرن اللحامس حجری عند اللحاصة » بل امتدت 
إلى العامة لانتشار المذاهب الکری و تعارضها » فكان هناك رافضة وحنابلة c‏ 
شيعة وأهل a Fine » Lu‏ وأشاعرة ٤‏ فلاسفة وعلاء . ويكفى أن نشر إلى 
بعض وجوه معرة » ففى هذا القرن عاش أبو عبدالله البغدادى الشيعى 
c (a 1۱۲ (‏ والقاضى عبد hdl‏ شيخ المعتزلة ( 5١6‏ ه) > gly‏ عل 
ابن سينا شيخ الفلاسفة ) Ca EYA‏ ء وابن اليم الریاضی والطبیعی الشهور 
(Att)‏ » وابن حزم حجة الأندلس EEE)‏ ه) ء والاسفراییی 
(a EVA)‏ ء والجويى (a EVA)‏ من كبار الأشاعرة » وا لحسن بن che‏ 
the)‏ 4( زعم الباطنیة . وللاس‌اعيلية والباطنية بوجه خاص دعاة کانوا 
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7 یطوفون بالبلاد الإسلامية شرقاً وغرباً ء ویمقدون حلقات يشرحون فبا 
| مذههم ويتقضون مذاهب خصومهم » وق مناقشاهم دين وسياسة وعم 
وفلسقة . وكان لا بد لمن يعيش فى خراسان والعراق أن يلم بذلك » ويندفع 
بسيبه نحو الفلسفة دفعاً » وهكذا كان شأن الغزالى . وكم يذكرفى موقف 
الفلسفة فى هذا القرن عوقف الاعتزال فى القرن الثالث الهجرى e‏ اختلطا 
معا بالسياسة Col‏ علبما انلصوم والأحقاد . 
وحن شاء الغزالى أن يفاسف ویتفلسف دفعه حب الاستطلاع أن يقرأ 
Les‏ » قرأ لفلاسفة الإسلام کا قرأ لغيرهم : استوعب الفلسفة اليونانية 
كا ألم بالفلسفات الشرقية ء اسنپوته آراء الرواقین وبعض Shey‏ مدرسة 
الإسكندرية أكثر مما ol ut‏ المذهب ا GUM‏ € وتمكن کل GIA‏ من فلسفة 
أرسطو والقارالی وابن سينا . قرأ من الفلسغة ما قرأ بنيسابور فى النصف 
الأول من حياته ء ثم انتقل .إلى ali‏ فتفتحت-أمامہآفاق فاسفیة-جدیدة . 
adsl,‏ مرة أخرى » وععن ف التأمل والنظر طوال ثلاث سنوات كا ورد 
على لسانه فى « المنقذ من الضلال » . ونظرة إلى كتبه عامة تشہد عدی وقوفه 
على التراث الفلسفى المتشعب التنوح » القدم والحديث . 0 
ولقد ظهرت ار قراءته فیا كتب وألف ء فوضع ف المنطق اکر 
من كتاب : az‏ معیار العلم »ءو « حك النظر » » و« مقدمة الستصفی » ۔ 
ووضع فى القلسفة عامة كتابين كبيرين ede‏ و مقاصد الفلاسفة » » وهو 
, تلخیص شامل واضح للنظریات الفلسفية على نحو ما صورها الفارای وابن سيناء 
ويقع فى ثلاثة أقسام : أوها فى النطق ء وثانها وأطوها فى الإلهيات ء الما 
فی الطبيعيات . وقد ترجم هذا الكتاب إلى اللاتينية تحت Philosophia ùl pe‏ 
Algazalis‏ » وقرىء ونوقش من مدرسيين کشرین » ومن الغريب أن مقدمته 
م نترجء على نحو ما حدث بالنسبة دلشفاء ابن سینا . وهی تبین موقف الفزال 
من أقسام الفلسفة ا ختلفة » فهو يقر الریاضیات من حساب وهندسة » لأنه 
لیس فما ما مخالف العقل . ویقر المنطقيات أيضاً » لأنها cle‏ طرق 
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الاستدلال ويشترك فما جميع EN‏ ۔ ویری أن ا حق فى الطبيعيات مشوب 
بالباطل » of,‏ الصواب مشتبه LT. (LIL‏ الإلميات فاکثر عقائد الفلاسفة 
مہا على حلاف ا حق » والصواب فہا نادر . وروجر بیکون الفرنسيسكاق 
الانجلزی هو الذى وقف وحدہ — بين المدرسيين - على هذه قدمة € وتبن 
آراء الغزالى فہا . ۱ ۱ 1 

والكتاب GUI‏ مهافت الفلاسقة » » آشبر كتبه ؛ وأخطرها » وهو 
حون نراع من al‏ الکتب الفلسفية فى القرون الوسطی . كتبه فى سن التضج 
قبل أن بجر بغداد بقلیل » فجاء عبيقاً دقیقاً » یوژذن بتمکن تام وسيطرة 
شاملة . فيه مادة غزيرة و jiel‏ اضات URE‏ » ولس لصمم الشکلات .و نقد 
حاد . جمع مشکلات الفلسفة الدينيةإسلامية كانت أو مسيحية ء laly‏ 
فى عشرین مسألة »ام ناقشا الواحدة تلو الآخری . وهذا ولا شلك منهج 
جدید فى العرض والتأليف » وق جمعه محث وهضم وفطنة واختیار » وق 
مناقشته أصالة وابتکار . وقوة هذا الکتاب مشہود ما وأخته للقارئ ملموس» 
وصداه فى الشرق والغرب لا تاج إلى بيان . وبعد مضی مائة عام من أليغه » 
ul,‏ ابن رشد من واجيه » Tels‏ عن الفلسفة » آن يرد ale‏ ق کتابه 
« تہافت الهافت » . ولا شلك فی أن الخزا ی فى «بافته» أكثر أصالة » وأوضح 
شخصية ء وأعظم تحرواً . 

و dally‏ من الضلال » » وهو من آخر ما ألف » كتاب فلسفی Oly‏ 
انتقد فيه التکلمن ورد على القلاسفة والباطنية . ولقد جمع هولاء ف سلك 
واحد » لالم يعولون وان اختلفوا على المعرفة العقلية » وهو اما يعتد 
يا معرفة النوقية . فالیقن الحق والاعان الصادق ما انبعث من القلب وأملته 
الروح ء وبذا تطمان إليه النفس وترخی عنه » بل وتبیج به وتفتبط له . 
خفی « النقذ» إذن نظرية غزالية مکتملة للمعرفة » شك على نحو دیکارت 
لیصل إلى اليقين » على أن شكه لم عتد إلى الحقائق جمیعها وهناك حقائق 
ثلاث لم يتزعزع (عانه با قط ء ألا وهی وجود الله » نبوة محمد » اليوم 
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الآخر . والعرفة الروحية فى رأيه مباشرة تنبعث من القلب » نور من نور » 
فهى أسمى مراتب اليقين : 

adh فلسفته دينية تقول‎ oly » نستطیع أن نقرر أن للغزالى فلسغة‎ OM, 
: ماحة ولا زمان قدعان‎ ae قادر عم فعال لما يريد . خلق العالم بقدرته » فليس‎ 
الكون على حسب إرادته » حون حاجة إلى عقول أو نفوس فلكية‎ Zu 
» الصلاح والمداية‎ all على نحو ما تصور الفلاسفة والإساعيلية . وشاء‎ 
. فأرسل [لهم رسلا من أنفسهم € یستمدون الوحی منه ويصدرون عن تعالمه‎ 
» وما محمد إلا رسو قد خلت من قبله الرسل » 6 ياغ الأمانة وأدی الرسالة‎ « 
وعلينا أن نستمسك پا ونسير على هدما . ولا حاجة بنا إلى تبليغ جديد ء‎ 
کا ذهب الباطنية التعليمية . ومع هذا لم يوصد‎ ate ولا إلى امام معصوم نتاقی‎ 
» الغزالى باب الفيض والإلهام » ون وقف به عند مرتبة دون مرتبة النبوة‎ 
وقصره على الأولياء والعارفين ۔‎ 

ولا غرابة فى أن يكون للغزالى فلسفة ديئية ء فهتاك فلسفات Li‏ 
متلاحقة فى التاریخ قدعه ومتوسطه وحدیثه . ولا ضير فى أن ala‏ با يلائمها 
من آراء و تعالم أخرى ء سواء أكانت إسلامية أم غير إسلامية . ولا تناقض 
فى أن يأحذ عن الفلاسفة أشياء ويرفض أخرى » ولا محل OF‏ يكون فى هذا 
إخلاص أو رياء . 

ومن حقه أن ينقد ما يشاء کا يشاء ء فا منا إلا رد ورد عليه إلا صاحب 
القر هذا » قافا مالك بن أنس وهو محدث فى مسيجد الرسول صل الله عليه 
de‏ . أما أن يتحول النقد إلى ری بالکفر أو الزندقة > فهذا ما قد لا Gan‏ 

مع الغزا ی عليه » وقد ری هو نفسه عا ری به غيره حين وصل بعض كتبه 
۳ الأندلس بان حياته . ۱ 

وأغلب الظن أن الظروف السياسية ا حیطة به والى آشرنا لب من قبل 
de‏ دفعته إلى شىء من هذا ء وذلك أن الباطنیة التعليمية ء وهم آنصاف 
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فلاسفة » أسرفوا فى استخدام العلم والفلسفة ف op yer‏ السياسية ء وكأنما 
أريد تحرم ذلك سداً للذرائع . ويظهر أن الغزالى المصلح الاجماعى أحس لدى 
العامة ببلبلة فى الأفكار وانصرافاً عن تعالم الدين ء فهناك من يستبيح 
احرمات » ومن يتحلل من العبادات »> وهناك الإباحى الذى لا يلتزم عيداً 
أو دين » والشاك النی ینکر الله والیوم الآنحر . وخیل إلى الغزالى أنه يستطيع 
مع وزيره وصديقه نظام EW‏ عن طريق المدارس النظامية النتشرة فى الدولة 
السلجوقیة أن يعود بالأمور إلى نصاہہا » ولكن لم يلبث الوزير والمعن أن , 
Js‏ غدراً . 

وأعتقد أن هذا فت ley‏ فی عضب مصلحنا ء فاتجه نحو طريق AT‏ 
للإصلاح والتقوم » ألا وهو طريق الزهد والعبادة واللحلوة والاعتکاف ۔ 
ولعل فى هذا ما یفسر شيئاً من التطور الذى مر به تفكير الغزالى فى السبع , 
ie‏ الأخيرة من حياته . فاتجه نحو سبيل أخرى من سبل البحث عن 
الحقيقة » ألا وهی الكشف والذوق إلى جانب العرفة العقلية والنقلية . ولا 
dol‏ على هذا من أنه وضع « المستصفى » قبيل وفاته بعامين أو يزيد قليلا » 
وهو كتاب تشريع وضعى » فى الوقت النی کتب فيه « الدرة الفاخرة 
فى كشف علوم الآخرة » . 

هذه بعض معام الفكر عند الغزالى » فما ما يعين على ربط نواحيه بعضہا 
ببعض » وما يفسر ما قد يبدو من تعارض أو تناقض فى آرائه . والشخصیات 
العريضة فہا عادة مركز إشعاع gle‏ ما قد يكتنف جوانہا من حوض 
أو ظلام . 
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اکت ر عار باوكا 
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قال أبو بكر بن العرنى » وكان من أخص أصحاب الغزالى : « شیخنا 
yf‏ حامد دحل فى بطون الفلاسفة » ثم أراد أن خرج منہم فا قدراء . 

وهذه ملحوظة دقيقة تلخص موقف الغزالى الفكرى كله » وفها تغسير 
ما كان فيه من قلق واضطراب als‏ عليه ابن طفيل فى « حی بن بقظان »۲۳ 
وابن رشد فى و فصل القال » وف Caley‏ الهافت »» کا نبه عليه ابنتيمية 
فى مواضع عديدة من كتبه » حص بالذکر مہا « موافقة صحیح۔ اقول 
لصریح المعقول 296 و « نقض النطق م۹9۔ 

فنذ أن بدأ يقرأ كتب الفلسغة ء ونحن نفترض أن ذلك كان فى حدود 
سنة ٤4۸ھ‏ وهو فی الرابعة والثلاثين » تغر مجری تفكيره » وحدثت له أزمة 
روحية كان من ننتائجها أن شك فى اعتفاداته الموروثة . وهذا الشك کان 
أول دافع له إلى النظر العقلى الحر . وهو يعترف فى « ميزان العمل Kid‏ 


(۱) أودده أبن تيمية فى و موافقة صحیح النقول لصريح المعقول » + ۲ ص ٢‏ ( القاهرة 
سثة 1101 م) وق و نقض المنطق a‏ ص ذه ( التاهرة سنة 1968١‏ م) . 
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الشك من فائدة جلى ء قال : « إن من لم يشك لم ینظر » ومن لم ينظر لم يبصر > 
ومن م یبصر بقی فی العمی » والحيرة والضلال c‏ ولا حلاص للانسان الا" 
ق الاستقلال > و Ji‏ -هذا البيت : 


خف ما تراه ء ودع fut‏ سمعت به فى طلعة الشمس ما يغنيك عن زحل, 


هذا الشك المبجى الذى دعا إليه الغزالى إنما كان رة مطالعاته لکتب 
الفلسفة . وبل متا الشك أوجه حوالى سنة 4۸۷ à‏ . هنالك أحس بأنه أن 
يستطيع الضی فى هذا الشك ء لأن طبيعته ميل إلى اليقين ء و لآنه بعد دفاعه 
حید عن الإسلام السی ضد الباطنية بكتابيه ‏ الستظهری ؛ و Laan‏ الحق» > 

حى أصبح حجة الإسلام » قد صار لزاماً عليه أن یرژٴدی دوره الجديد SU‏ 
آحس ail‏ دوره ورسالته » gel‏ الدفاع عن الإسلام > لا دفاع المتكلم 
À‏ الفقيه » بل دفاع الشارك فى الفلسغة » فقارن فى ذهنه بين عقائد الاسلام 
کا تصورها آصحابه من الأشاعرة ولقنها إياه آستاذه آبو العال الجويى > 
وبين SA‏ الفلاسفة السلمعن ومخاصة الفارالى وابن سينا . وسرعان ما تبين 
له التعارض بن هذه وتلك ۔ فكان عليه » وهو الدافع عن الاسلام » أن يدا 
بضرب الفلاسغة بعضہم ببعض لیثبت pile‏ » وكان عن ذلك كتابه 
م CL‏ الفلاسفة » الذى ألفه فى ue‏ سنة 4۸۸ ه . حى إذا ما خيل ad]‏ 
أنه فرغ من الفلاسفة » اجه إلى البحث عن ملكة أخرى للمعرفة غير العقل, 
الذى عليه اعتمد الفلاسغة فكان ذلك سبباً (él‏ > وأخيراً وجد هذه الملكة. 
فى الكشف والذوق عند الصوفية » Le‏ كان سبباً فى بدء مرحلة ثالثة وأخمرة 
فى حياته ابتداء من سنة ٦۸۸‏ ھ ء هی مرحلة التصوف . | 

ذلك هو منحنی التطور الروحى عند الغزال . فهل استطاع أن مخرج من. 
بطون الفلاسفة بعد أن دخل فما ؟ هذا هو موضوع هذا البحث ء وعکن 
أن يصاغ على نحو ob pT‏ نبين آثر SI‏ الفلسفی الیونانی فى Sal‏ 
فى الرحلة التالية لكفره بالفلسفة » بل وتكفيره الفلاسفة ى يعض مذاههم > 
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وسنری فی خاتمة هذا البحث of‏ الغزالى لم خرج أبداً من بطون الغلاسفة > 
رخ کل محاولاته . 


۱-۱ افت » الغزالى ورد wt‏ النحوى على حجج برقلس J‏ قدم العالم : 


فلنأحذ أولا آول كتاب ألفه فی هذه المرحلة ء وهو كتاب « الهافت » 
النی رد به على الفلاسقة . وهنا سنجد أن الغزالى فى هذا الكتاب إنما يعتمد 
على كتاب لفيلسوف GE y‏ أفلاطونى محدث هو برقلس الأفلاطونى » ورد 
محبى النحوى عليه . وهذا الكتاب هو كتاب « حجج برقلس قى قدم العالم » 
الذى كان من حسن حظنا أن اكتشفنا له ترجمة عربية قدعة قام مها SL‏ 
ابن حنعن » ونشرناها فى كتاينا « الأفلاطونية ا حدثة عند العرب » ( ص 14 
ص 47 . القاهرة سنة ۱۹۵۵) . وقد وجدنا فيه الحجة الأولى من هذه 
الحجج € وقد فقدت فى أصلها اليوناق » وم تبق لنا إلا ى هله الترجمة 
العربية الفريدة » وهذه مأثرة عظيمة من مآثر التراث العرنی على SI‏ 
الیونانی . وهذه TM gahi‏ عشرة قد رد علا حيى التحوى ء الفیلسوف 
الاسکندری » AK‏ کببر » یثبت فيه أن العام حدث وليس Lu‏ . وهذا 
الرد قد ترجم إلى العربية ء إذ ذكر القغطى أنه كانت لديه نسخة بالعربية Leb‏ 
من رد محی النحوى ( الققطی ء نشرة لبرت ص 84 ) . کا أننا جد dal‏ 
فی كتابه « تحقيق ما للهند من مقولة » ينقل عن كتاب محبى النحوى هذا 
فى ثلاثة مواضع ( صفحات ۱۷ء ۱۱۱ € (ANE‏ ء وكذلك یذ کره الشپرستانی 
فى «الملل والنحل » ( طبعة كيورتن » ص ۳۳۸ (HET‏ فيورد ما سیاه 
باس « شبه برقلس فی قدم العام » » ويقول إنه أفرد كتاباً للرد Ile‏ » فضلا 
عن ابن ا مار المتوق بعد سنة 4۰۷ ه فقد دافع عن رد حی النحوى برسالة 
صخيرة دفی أن دلیل حى النحوى على حدث العالم أولى بالقبول من دليل 
المتكلمين أصلا » - وقد عار نا على هذه الرسالة ونشرناها Tal‏ . وهذا يدل على 
مدى انتشار حجج برقلس ورد حى النحوی علبا فى العالم الاسلای ء فن 
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الطبيعى جداً أن يعرف الغزالى حجج برقلس ورد محی النحوى . وللن كان 
الغزالى لم يذكر اسم برقلس ولا اسم حي النحوى فی کتابه « مهافت الفلاسفة » 
òp‏ هذا لا يدل على شىء ء لأن الغزالى لا یذکر مصادره » Lo warty‏ هنا 
يعئيه أن مخفى مصدره لاه حبی النحوی » ومحی النحوی فیلسوف . على أنه 
يكفى الرء أن يقرأ كتاب محی النحوى فى رده على برقلس فى قوله بقدم 
العام ليكتشف فی ا حال أن الغزالى ینقل خلاصة ما قاله حبی التحوى فى رده » 
ولا يكاد یضیف es‏ جوهرياً إليه » إنما الحلاف ف العبارات و الاصطلاحات 
وطریقة صياغة الحجاج . 


فالحجة الأولى الى يوردها الغزالى ( ص ۲۳ من نشرة بويج . بروت 
سنة ۱۹۲۷) وهى قول CA‏ بقدم العالم إنه يستحيل صدور. حادث من 
قدم مطلقاً » هذه السجة هی الحجة الثالئة من حجج آبرقلس ء وقد رد علہا 
حى النحوی عثل ما أورده الغزالى باعتزاضاتہ cll iy‏ والردود على 
الاعتر اضات والالزامات . والحجة الثانية (ص ۵۱ - ۵۲) من حجج 
القائلين بقدم الدهر — وهی LOU‏ باستحالة التقدم بالزمان — هی بعینها 
الحجة الخامسة من حجج برقلس ء وقد ره علپا النحوی عا سيقوله الغزالى 
أيضاً . والدلیل الثالث عند الغزالى ( ص ٦٦‏ - ۷۷ ) يناظر المجة الثائية من 
حجج برقلس ‏ ون اختلفت العبارة إذ بدأت فكرة المکن والواجب تدخل 
فى الإلحيات بدلا من ا ال والمثول À‏ الصورة وشببها احاکی . 

its‏ يقال عا آورده الغزالى لفلاسفة من حجج على أبدية العام 
والزمان والحركة فلها كلها نظائرها فى حجج برقلس » Loges‏ السابعة والثامنة 
و التاسعة > وما آورده oF‏ النحوی من ردود علہا . 

ومن هذا نری بوضوح أن الغزا ی فى « الهافت » انا رد على AT‏ بعض 
الفلاسفة بآراء البعض الآخر » وبعبارة أدق نراه رد على الشائیین ومن شايعهم 
مثل أبرقلس » بکلام استعاره من فیلسوف BG‏ بافلاطون أكثر مما تأثر 
4 


پآرسطو فى AYN‏ ء فضلا عن أنه فيلسوف ذو دين » ونعی به می التحوى 
sih‏ كتب رده هنا سنة ۵۲٩‏ ميلادية کا يظهر من .نص كلامه فى 
القالة ١5‏ ف ٤‏ (ص OVA‏ س VE‏ من نشرة „OX Raabe‏ 


۲- توییخ اللفس ومعاتیتها فى « الاحیاء » و ٥‏ معاذلة النفس Haze‏ 

هرمس : 

وموضوع ثان تأثر فيه الغزالى بالتراث الفلسفى الیوننی € ps‏ پاب 
« توبيخ النفس ومعاتبها » فى .کتاب المراقبة وا حاسبة » وهو الکتاب الثامن 

من الریع al‏ » نع المنجيات من « إحياء علوم «gill‏ (ج 3 ص وهنا 
۰ . القاهرة سنة 1405 ) . فهنا الباب أو بتخبر الغزالى : والرابطة 
السادسة فى توٴبیخ النفس ومعاتيم] » قد تأثر فيه الغزال نمو ذبا be, bey‏ 
هو كتاب « معاذلة التفس» النسوب dle‏ إلى هرمس e‏ وأحياناً قليلة إلى 
أفلاطون ٤‏ وهو على كل حال من الكتب المنحولة الوضوعة فی العهب GA‏ 
zul‏ ویدعی أحياناً فى بعض الحطوطات پاسم :. « کتاب معاذلة Call‏ 
و أحیاناً آخری ینسب إلى آرسطوطالیس » ویدعی « زجر البفس a‏ کا أشار 
إلى ذلك حاجی خلیفه رج ۳ صن ۰ تحت رقم (IAEA‏ . وقد نشرنا هذا 
الکتاب ضمن LES‏ الأفلاطونية الحدثة عند العرب » c‏ وحققنا فى مقلمته 
أن هذا الكتاب من العهد اغلینی PU‏ » أى قبل الاسلام » فیا بن القرنين 
الثالث والخامس الیلادین' ء وأنه آثر من آثاز المرمسية الى غزت القکر 
الیونانی المتأخر : » .ولعل at‏ کان ti,‏ زاهدآ Gy‏ بالأفلاطو 45 iui‏ 
Legally‏ » فهر Ji Od]‏ فى باب الأدب Littérature “hermétique el‏ 
sil‏ انتشر انتشاراً هائلا تحت pri‏ هرمس ء وهو امن جهول عام c le‏ 
وذلك ف فرة انحلال الحضبارة اليونانية الرومانية . 

Joapnes Philoponus : de-Aeternitate mundi ‘contra, ` ( 1) 

Proclum. Edit. Hugo Rabe. Lipsiae, B.G. Teubner, 1899. 
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. لکن تأثر. الغزالى إنما هو بالصياغة وطریقة الناجاة » قالکتاب كان 
عثابة نموذج ual‏ يوناى عارضه الغزالى بنموذج إسلاى من نفس القالب » 
وتتردد فيه Glot‏ نفس العانی à‏ لکن الغزا یل حرض كل حرص على أن 
بصبغه بالصبغة الإسلامية القرآنیة » نظراً إلى أنه لعله اشم فى نموذجه أن روحه 
نوئانية وثنية وان كانت زاهدة رقيعة السمو الروحی . وإن القارئ لهذا 
الفصل فی كتاب « الإحياء » للغزالى ليدهشه هذا القالب Gill‏ صبت فيه 
عباراته » إذ لا ud‏ هذا القالب عند كاتب إسلای pT‏ قبل الغز الى ولا code‏ 


فلتنظر ف التشابه بین هذا الفصل من « الاحیاء » وبين كتاب « معاذلة 
النقس » المنسوب إلى هرمس . 

فنلاحظ أولا أن العنوانن متشامہان : فالغزالى يقول dr:‏ توبیخ 
النفس ومعاتبتها » » وعنوان كتاب هرمس هو : و معاذلة النفس » . 

وكلا الفصلين el‏ فصل الغزالى ورسالة هرمس — مقسم إلى فقرات 
كل فقرة منہا تبدأ بقوله : ديا نفس ! » ء وتتكرر أحياناً کشرة فى سياق 
الفترة » بقوله : « يا نفس € أو « آیا النفس » . 1 

فالخزا ی مثلا يقول فى مطلعها : ويا نفس ! ما عظم جهلك ! تدعين 
الحكة والذكاء والفطنة » وأنت أشد الناس غباوة وحمقاً . . . يا نفس ! 
لو واجهك عبد من عبيدك بل أخ من إخوانك عا تكرهينه » كيف كان 
غضبك عليه ومقتك له ! فبأى جسارة تتعرضين CA‏ اللہ وغضبه وشديد 
عقابه ؟ . . وحك يا نفس ! كأنك لا توژمشن بالحساب وتظنن أنلك إذا مت 
انفلت وتخلصت ؟ وهات . . فان كنت يا نفس قد عرفت جميع ذلك 
وآمنت به فالك تسوفن العمل والموت لك بالمرصاد ؟ ! . . فإذا كنت 
يها الفس لا تفهمين N‏ إلى التسويف » فا بالك 
تدعن IRH‏ » وأية حاقة تزيد على ada‏ الهاقة ؟ ۱ . . يا نفس ! آما تستعدين 
شتاء بقدر طول مدته قتجمعين له القوت والكسوة والطب وجميع 


m 


الأسياب : ohal n‏ أا النفس أن زمهریر جهم أحف pail, D y‏ ,مدة 
من هی لاء . وك با نفس ! انزعی عن جهلك وقیسی ET‏ 

. إن كنت تعتقدین فى نفسك العقل والذکاء » يا نفس ما ُعجب 
31 وأشد جهلك وآظهر طنيانك ... ولعلك يا نفس أسكرك حب 
ماه : . . فكيف تیم یا نفس ما بيقى af‏ الآباد ما لا يق ام 
نمسين سنة ؟۱ . فان كتت يا نفس لا تتركين الدنيا رغبة ف EN‏ 
وی بصبرتك فابالك لا تتركينها ترفعاً عن نصة شركائها وتنزهاً عن كثرة 
غبائہا ؟! . وك يا نفس ! قد أشرفت على الملاك واقترب الموت وورد 
النذير . فن ذا يصلى عنك بعد الموت » ومن ذا يصوم عنك بعد الموت + ومن 
ذا يترضى عنك ربك بعد الموت ؟ . . أما.تعلمين يا نفس أن الوت Bas yo‏ 
والقبر بيتك والتراب فراشك والدود أنيسك والفزع الأكر bu ox‏ . 
آما علمت يا نفس أن عسكر الوق عندك على الباب يننظرونلك وقد 1 لوا علن 
BON pr‏ انم لا بيرح ن من مکانہم مالم يأحلوك معھم ؟ 
أما تعلمين 5 نفس er‏ يتمنون الرجعة إلى الدنيا یوما ليشتغلوا lass‏ له 
ما فرط مهم ؟. . يا نفس ! إن cot HAM‏ من العذرة ء وإن العذرةٌ 
لطي شرا تم تلم فى pis‏ شرك رات خر ملية فى تقد ۱ 
وك يا نفس ! لو عرفت تفسك حق العرفة . . . وحك یا نفس 
ما أغدرك ! وحك يا نفس ما أوقحك 1 belts‏ نفس ما أجهلك وما أجرأك 
على المعاصى | ويحك كم تعقدين فتنقضين ! وحك كم تعهدين فتغدرين ! 
ومحك يا نفس أتشتغلين مع هذه LLLI‏ بعارة دنياك كأنك غير مرتحلة 
Le‏ ! أما تنظرين إلى أهل القبور ... وك يا تفس أما للك مهم عيرة ؟ 1 
آما للك إلهم نظرة ؟ . . احذرى أیتا النفس المسكينة یوما آلى اللہ فيه على 
نفسه ألا يرك Tae‏ آمره فى الدنيا ونباه Ge‏ يسأله عبن ALE‏ :..دقيقه 
وجليله » سره وعلانيته ء فانظرى يا نفس بأى بدن تقفین بن يدى الله وبأى 
لسان تجيبن . واعلمی يا نفس أنه ليس للدين عوض e‏ ولا SW‏ 


Y۷ 


بدل ... فاتعظی يا تفس بنه الوعظة واقبلى هذه التصيحة € فان من 
أعرض عن الوعظة فقد رضی بالنار » وما أراك ما راضية ء ولا له 
الوعظة واعية » . | 

وبالثل نجد کتاب « معاذلة النفس » النسوب إلى هرمس قد صیغ كله 
على هذا الط والأسلوب » فكل فقرة فيه تبدأ بقوله : « يا نفس » » ولکن 
فقراته قصار Gy‏ عن فقر الغزالى . ولنورد من فقرات هرمس ما يتفق مع | 
امعان الى وردت فی فقرات الغزالى . | 

من ا معانی اليارزة فی کلام الغزالى : أن النفس منساقة إلى النبلكة ولا 
تتعظ ء ومن هنا التشاوئم فى عباراته . وهرمس یقول فى هذا العی : 
ديا نفس ! حى مى » وال می أنا سائق لك إلى طريق المنفعة والنجاة لى 
ولك فلا تفساقتن » وأنت سائقة لى إلى طريق IKM‏ والمضرة لى ولك فلا أنساق 
élue‏ ؟ . . يا نفس ! ما أنت منصفة ولا عادلة ولا عاقلة » (ص ۸۳) : 
وقال : ويا تفس ! إن لأتأمل حالك فيطول تعجى منه ! تظهرين بالقوله 
at‏ زاهدة فى الشقاء والأحزان » وأنت بالفعل راغية فما وملازمة ها > 
ومغابطة لأهلهما علبما » ( ص 40( وقال La‏ : ويا تفس ١‏ كل مكروه 
أصابك وأنت فى fle‏ الكون فتیقنی أن سببه وأصله هو من قبلك ومن حيث 
حطوك وزللك » (ص CM‏ . 

ومن العانی البارزة عند الغزالى أيضاً الرغبة عن الدنيا ووجوب التخل 
عا . وهذا doté‏ كلام هرمس ف قوله : ويا نفس ! ليس الزهد ف الدنيا 
ثرا تزويقها وإصلاحها مع الرضا بالقام فہا . ونا الزهد التام الرضا بالتحول 
Ye‏ والاشقياق إلى النقلة منها . وكذلك يا نفس : ليس الزهد فى عالم الطبيعة 
ترك لذاته وشهواته مع الرضا بالمقام فيه ef gc‏ الزهد بالحقیقة شدة الشوق U‏ 
ر مغارقته والراحة منه ومن معاندته ومضادته واختلافه وظلمته » فينبغى لك 
يا نفس أن تعتقدى الشوق إلى الموت الطبيعى والرضا به . . ليس تعلمين 


۲۷۸۶ 


يا نفس أن بالوت الطبیعی تنتقللن من الضیق إلى السعة » ومن الفقر إل 
الغنى » ومن LOL‏ السرور » ومن ا لحوف إلى الأمن ء ومن التعب إلى 
الراحة ومن الام إلى اللذة ومن ا مرض إلى الصحة ومن الظلمة إلى النور ٤ء‏ 

ولكن هذا التشابه الواضح فى الصياغة وى بعض العاف البارزة يجب 
ألا ينسينا الفارق بين الكاتبين . 

فهرمس ( المنحول طبعاً ) يستخدم العبارات الفلسفية الأفلاطونية ا حدثة 
GLS‏ كلامه مثل العقل وكونه النفس LVS‏ والطبيعة وکونها كالزوجة» 
وكلامه عن دار المجسوسات ودار المعقولات € وأن النفس سن للبدن > 
وا وہر الصورى .. یدخل فی الاصطلاحات الأفلاطوئية حدثة Ui‏ 
الغزالى فكلامه بسيط مستمد من معانى القرآن وعباراته دون إدخال أى 
اصطلاح فلسفى ء کا هو شأنه فى كتاب و الاحیاء » كله لآنه یتجه به إلى 
عامة الناس . وهذا نستطیع أن تقول على وجه العموم إن الغزالى نما تأثر 
بالروح العامة ثم بأسلوب الكتابة فى رسالة « معاذلة النفس » هرمس » وفيا عدا 
ذلك يدخل جل بل كل كلامه فى الإطار الاسلای الخالص » Loges‏ 
وليس ق رسالة هرمس Gal‏ إشارة إلى حساب وعقاب وآخرة » bay‏ الغزالى 
حرص كل الخرص على توكيد هذه ا معانی ف معاتبته للنفس بتخویفھا ہا 
لزجرها . ومن هنا كان من الممكن استخراج فلسفة واضحة العالم بادية 
الأسارير هن رسالة هرمس » آما من فصل الغزالى فى « الاحیاء » فلا نكاد 
" نستخرج غير جمل موثرة فى الوعظ . لکن لیس لنا أن نقوم بالتقویم بين 
الاثنين » لان هدف کلہما ء والجمهور الذى يتجه إليه كلاهما ‏ ختلف . 


+ — مشكاة الأنوار » للغزالى و « نساعات » أفلوطين : 


وهنا نصل إلى الوضوع الثالث فى هذا البحث وهو تأثر الغزالى بأفلوطين 
فى نظرية النور الى عرضها فی « مشكاة الأنوار » » dle yet‏ الفصل 
الأول منبا وهو و فی بيان أن النور ا حق هو الله تعالى » وأن اسم النور لغبرہ 


۲۳۹ 


» محض لا حقیقة له » . وهذا الرأى قد قال به قبل ذلك بعض الباحثين‎ je 
Le خصوصاً فنستك فى مقال9؟لە بن فيه أن هذا الفصل ليس إلا‎ 
» الفصل الخامس من التساع الرابع من « تساعات‎ paraphrase فضفاضاً‎ 
من نشرة وترجمة برييه . باریس سنة‎ VW - ۱۵4 ص‎ ٤ أفلوطن (ج‎ 
وقال فنسنك إنه‎ . ٦ وت بت ام‎ had : ۷ء وعنوائه‎ 
لا بد أن يكون الغزالى قد قرأ ترجمة هذا الفصل ا حامس من التساع. الرابع‎ 
۱۲۷-۱۱۲ ومنه استمد کلامه فى الفصل الأول من « مشكاة الأنوار» ( ص‎ 
ضمن : « ا حواہر الغوالى من رسائل الامام‎ ۱۹۳١ القاهرة سنة‎ inb من‎ 
. الدين صبری الكردى ) » أو خلاصة له‎ cot حجة الإسلام الغزالى » طبع‎ 
» على ترجمة هذا الفصل كان قد أعوز الباحثن‎ GES لکن الدليل‎ 
عثرنا على هذا الدليل‎ tal معزل عن التأييد . غير‎ GE ما جعل فرض‎ 
الذی‎ e بأكسفورد‎ day فى الخطوط رقم ۰۳۹ مارش شرق فى مكتبة‎ ULSI 
محتوى على شذرات نسبت إلى « الشیخ الیونانی » » وهه الشذرات قسم مہا‎ 
مأخوذ من الفصل انلامس من التساع الرابع » هذا الذى يعنينا هنا . وقد‎ 
VAY - ۱۸۹ نشرنا هه الشذرات فى کتابنا « أفلوطين عند العرب » » ص‎ 
القاهرة سنة ه140 ) . وہذا ثبت بالدلیل القاطع أن الفصل انلامس من‎ 
التساع الرابح لأفلوطين قد ترجم ملخصاً إلى العربية وشطر كبير منه مرجم‎ 
+ حرفاً کا فى أصل آفلوطن‎ 
بيد أننا نرى أن فنسنك يغالى حن يقول إن الفصل الأول من « مشكاة‎ - 
الأتوار » لیس إلا «ملخصآ فضفاضاً لفصل الخامس من التساع الرابع‎ 
لأفلوطين . ذلك أن آفلوطن فى هذا الفصل يقصر كلامه على الروئية‎ 
والإبصار » فيتحدث عن طبيعة الوسط القائم تى مجال الروثية بین لعین والشیء‎ 
La Pensée d’Al-Ghazzäli 5 إلى هذا الرأى أولا فى‎ us (ك) آشار‎ ' 


Semietische Studien uit de ص ۱4 ؛ آما المقال المذكور فنشره فى‎ 
Nalatenschap van A.J. Wensinck, Leiden 1941, pp. 192-212. - 
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الیصر > فیقول إن هذا الوسط هو النور » والنور نوران : تور باطن 
فى Gull‏ ء ونور ف المصدر الضیء » وبیپما نور الوسط الذى یربط بیپما ۔ 
ولكن آفلوطن يستبعد کل الفروض الى تسند إلى الؤسط دورا فى الابصار » 
ويقول إن الابصار نما يرجع إلى فعل مباشر من الشیء المبصر على البصر ء 
مستقلا عن تأثره فى الوسط . وغذا يقول فى الترجمة العربية : «والبصی 
لا get‏ فى نيله اٹحسوس إلى اغواء التوسط بینہ وبين المحسوس » بل ما 
get‏ إلى الضوء فقط » ) ص VAY‏ 
آما الغزالى فإنه قى هذا الفصل الأول من «مشكاة الأنوار» لایعیی بنظرية 
الإيصار والوسط ء بل غرضه الرئيسى هو أن يقول إن النور يطلق بالاشتراك 
على نور البصر es‏ نور العقل أو البصيرة ء وان الثاى أحق من الأول ياسم 
النور'ء OY‏ « نور البصر موسوم بأنواع من النقصان منها أنه pag‏ غيره ولا 
ينصر نفسه » ولا يبصن ما بعد منه ولا ما قرب جداً ء ولا يبصر ما هو 
وراء حجاب » ویبصر من الأشياء ظاهرها دون VBL‏ » ویبصر من الموجودات 
بعضها دون كلها » ويبصر أشياء متناهية ولا يبصر ما لا نباية له » ویخلط 
كثيراً فى إبصارہ فبری الکبر صغيرآ ویری البعید قريباً والساكن متحرکاً 
pally‏ ساکنا . فهذه سبع نقائص لا تفارق العين الظاهرة » » بینا فى قلب 
الانسان عبن تدرك هذه الأمور وتخلو من تلك النقائص » وعی الى يعر عنها 
تارة بالعقل وتارة بالروح وتارة بالنفس الانسای ء فهذا أولى بأن يسمى 
نورا من العين الظاهرة لرفعة قدره عن النقائص السبع : 
1 - فالعین لا تبصر نقسها » » Lu‏ العقل يدرك غيره ويدرك نفسه : 
۲ - والعين لا تبصر ما قرب منها قرب مفرطاً ولا ما بعد »نیا العقل 
ستوى عنده القریب : والبعید . 
۴ والعين لا تدرك ما وراء الحجاب » بيا العقل یتصرف فى العرش 
والکرسی وما وراء حجاب السموات وق ,اللا الأعلى واللکوت 
كتصرفه فی alle‏ ا حاص به + 


۳۳۹۱ 


€ — والەن تدرنك من الأشياء ظاهرها وسطحها الأعلى دون باطها »> 
والعقل يتغلغل إلى بواطن الأشسياء وأسرارها ويدرك حقائقها 
وأرواحها ويستغيط أسباما وعللها . 

٥‏ -. والعين تبصر بعض الوجودات ‏ أما العقل فجاله کل الوجودات ۔ 

. له » بيما العقل يدرك اللامبائیات‎ Sle والعين لا تبصر ما لا‎ -٦ 

Tol —v‏ العين تغلط فى الرؤية أما العقل فإنة إذا تجرد من غشاوة 
الوهم وانلیال فلا يتصور أن يغاط بل يرى الأشياء على ماهى عليه .: 
والننيجة لهذا كله أن العقل أولى بامم النور من العين ۰ إلى درجة 
یصح معها أن يقال إن العقل هو الذى يستحق اسم النورءلا العبن ۔ 


وإذا كان ما يبصر نفسه وغيره أولى باسم النور ء فان ما يبصر به غره 
أولى من هذا باسم النور من EN‏ غيره أصلا ؛ وهنا OP‏ الذى 
يوثر فى غيره Lad‏ أحرى أن يسمى سراجاً منرآً لفيضان أنواره على c ond‏ 
وهله الخاصة توجد للروح القدسی النبوى إذ تفیض بواسطته أنوار العارف 
على GU‏ » وہذا یفھم تسمية الله النبى حمداً سراجاً منيراً . وهناك أنوار 
مياوية » وأآخری أرضية » وتار تب محیث یقتبس بعضها من بعض: فالأقرب 
من ا لنبع أولى باس النور oD‏ أعلى مرتبة ء بيد آنا لا تنسلسل فى ترتیہا 
التصاعدی إلى غير le‏ بل ترتقی إلى منبع أرل هو التور لذاته وبذاته ء 
ليس يأتيه نور من غبره ومنه تشرق الأنوار كلها على ترتیہا ؛ ٤‏ واسم النور 
أحق به وأولى من کل ما عداه > بل امم لور على غر النور الأول از 
محض ء إذ کل ما سواه فهو من حيث ذاته لا نور له » بل نوره مستعار من 
one‏ » ولا قوام لنورانيته المستعارة بنفسها »> بل بغيرها idy.‏ فان النور_ 
الق هو الله AW‏ . 
dé ls ۱‏ بنور نظريات الغزالى هذه لا فى الفصل الخامس من النساع 
الرابع » بل فى الفصل الحامس من التساع ا حامس ؛ وهذا الفصل الأخير 
wy‏ 


قد ورد ملخصاً ق رسالة العلم AYI‏ النسوبة إلى الفارالى By‏ هى فى A‏ 
ليست إلا مقتطفات من ELI‏ الخامس من تساعات أفلوطن ء وقد نشرتا 
هذه الرسالة فى « أفلوطين عند العرب » وہذا أصبح من sll‏ أنه لايد أنه 
يكون الغزالى قد تأثر ہا فى حديثه هنا عن نور العقل . AB‏ ورد فى هذه 
الرسالة ما يل.: ٭ إن أول فعل الفاعل الأول العقل . والعقل إنما هو ضوء 
تح من ذلك الجوهر الكرم کا بسح ضوء الشمس على الأشياء من الشمس 
فعلى هذا ابتدع الفاعل الأول الأشياء العقلية كلها . . إن الأشياء العقلية ضوء 
من ضوء ذلك العقل . الضوء باق فى الاشیاء العقلية غير مباين لا ولا هی 
هو » بل هو غيرها » ( ص۱۷۵) ۔ وقال Laid‏ بعد ذلك : «١‏ لا آراد الفاعل 
الأول إبداع الاشیاء paul‏ العقل النی هو ضیاء من ضوئه » ثم آبدع العقل 
gall‏ ء وهو ضياء من ضوء العقل » . وهذه الواضنع الى أوردناها تناظر 
To pa‏ البندین السابع والثامن من الفصل انلامس من التساع الحامس ˆ 
وهی فعلا الى عکن أن يكون الغزالى قد تأثر با قى الفصل الأول من 
«مشكاة الأنوارہ ء لا كا زعم فنسنك من أن الغزالى نحص فى هذا الفصل 
الفصل الخامس من التساع الرايع . وما كان لنا أن نصل إلىهذه النقيجة قبل أن 
نكتشف أن البندين السابع والثامن من الفصل الخامس من القساع الخامس 
لأفلوطِن قد ترجم إلى العربية » ترجمة نشرناها فى LES‏ « أفلوطين. 
عند العرب ) . 
٠‏ ولكن أضالة HA‏ مصونة إلى حد غير قلیل فى هذه الفروق والتفریعات 
الى أقامها ببن نور البصر ونور العقل ء وق ربطه بين نظرية النور الأفلاطو 45 
الحدثة وبين الآية الكرعة فى سورة النور  :‏ الله نور السموات والأرض ء 
مثل نوره كشكاة فبا مصباح » المصباح فى زجاجة ء الزجاجة كأنها 
كوكب دری يوقد من شجرة مباركة زيتونة لا شرقية ولا غربية » يكاد 
زیا یضی ء ولو لم تمسسه نار » نور على نور دی الله لنوره من 
يشاءع. 
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صحيح أنه لم يضف شيئاً من الناحية الفلسفیة ذا الربط » ولکنه كان 
فی ذلك Lele‏ للمنبج النى اتخنه لنفسه » وجعله رسالته الفكرية » ألا وهو 
تبریر وجود النظريات الفلسفية الحقة فى الدين . 

والواقع نى أرى أن الغزالى فى المرحلة الآخيرة من حياته » نما جعل 
رسالته الفكرية هی استخدام هذا الميج » استخداماً قد يضطره Blot‏ إلى 
البعد عن المصطلحات الفلسفية الى جرى.ما الاستعال > حی تبدو أقرب 
إلى العانی الدينية أو النصوص القرآ نیة . 

لقد فعل الغزالى هذا فى أظهر صورة فی كتابه « القسطاس BA‏ 
Ga‏ کاب أن ge‏ أو dll MN‏ من رنب es‏ 
يستطيع أن بقول انه di‏ الوازین من القرآن تم وزن مها جمیع العارف 
الإفیة فوجدها Tyee‏ موافقة لما فى القرآن . واضطر من أجل هذا إلى تخیر 
آسماء الا صطلاحات المنطقية » فبدلا من أن يقول الشكل الأول من أشکال 
القياس حملى قال : المزان الا کر من موازين التعادل ؛ وبدلا من الشكل 
الثانى قال : مزان الأوسط ؛ وبدلا من الشكل الثالث قال : المزان الأصغر 
وبدلا من القياس الشرطى المتصل قال : ميزان التلازم € وبدلا من القياس 
الشرطى التفصل قال : ميزان التعاند . وفيا عدا هذا لم يأت الغزالى تحت 
هذه الأسياء بأى جديد مخلاف ما هو معروف فی کتب المنطق » » مع al pel‏ 
ob‏ هذه skai‏ الى وضعها لا تتفق مع الاصطلاح الجارى به الاستعال w‏ 


ويقول صراحة ء حيما able dhe‏ من fal‏ التعلم : « هذه es‏ : أنت 
ابتدعتها » وهه الموازين أنت انفردت باستخراجها pl‏ سبقت لہا ؟ » 
خأجاب الغزالى : « أما هذه الأساتى db‏ ابتدعتها » وأما الموازين فأنا 
استخرجها من القرآن » وما عندي آئی سبقت إلى استخراجها by.‏ عند 
مستخرجها من المتأخرين آسماء PA‏ سوي ما ذكرته » وعند بعض الام 
السابقة على بعثة محمد وعيسى — صل الله علیہما وسلم — آسای أخرى LAS‏ 
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قد تعلموها من صحف [براهم وموسی عليما الصلاة والسلام . ولكن بعثى 
على إبدال کسونا cll‏ أخری غير ما سموها به ما عرفت من ضعف 
ee;‏ وطاعة نفسك إلى الأوهام » ( « القسطاس الستقم » ص ۱۷۵ © 
القاهرة سنة p NAPE‏ ضمن مجموعة : « الجواهر الغوالى من رسائل الإمام 
حجة الإسلام الغزالى » ) د 

وهذا نص فريد وفی غاية الأهمية لأنه thy‏ أولا على أنه غير AV‏ 
Ye pad‏ إلى أذهان العامة » فهو إذن يقرب الفلسفة إلى عامة الناس بإلباسها 
ٹوب A‏ 

وهو Lu‏ وهذا هو الهم — یقرب الفلسفة من الدين OÙ‏ يقول محجة 
مشهورة قال ما فيلون الہودی والقدیس أوغسطين من قبل ء وهی أن 
الفلسفة الیونانیتة مأحوذة عن صحف ابرهم وموسی » تعلمها حکاء 
اليونان من صحف إبرہم وموسی وأعطوها أسياء”أخخرى . ولأول مرة تجد 
لدی مفكر مسلم هذا الرأى الذى كان يظن من قبل أنه لم يقل يقل به إلا فیلون 
الہودی ثم القديس أوغسطين . ولا نعلم أنه ترجم شیء من ن آثار هذين إلى 
العربية حى تقوم مظنة تأثير منهما فى الغزالى . وإنما الغزالى بثاقب يصيرته قال 
نا القول الذی شاركه فيه علان کببران فى دینن سماوین آخرين ء ما حقق 
القول بأن العقول الکبری BIS‏ . 

PM نرى الغزالى قد تأثر فى هذه الموضوعات الثلائة على‎ Us 
بالفلسفة اليونانية تأثراً ظاهراً قوياً فى المرحلة الأخيرة من حياته » تلك المرحلة‎ 
> عن الغلسفة وکفرہ بالفلاسفة‎ ail pail الى بدأت فى سنة 4۸۸ ه وفہا أظهر‎ 
والواقع أنه يقى - رغم كل ما بذله - فى بطون الفلاسفة وم يقدر أن خرج‎ 
منها کا قال أبو بكر ابن العرنى وما تظاهر به من طعن ف الفلسفة » لم يكن‎ 
يقصد به الطعن إلا فى الظاهر » ابتغاء التقريب بينها وبين الدين حى يستطيع‎ 
الفلسفة مقبولة فى رحاب الدين السٰی ؛ وما نراه من تغیرہ‎ fat أن‎ 
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للاصطلاحات LE]‏ قصد منه أيضاً إلى هذا التقريب » ول یکن قصدہ أبداً إلى 
صرف أهل الدین عن الفلسغة ء بل بالعكس ری إلى جعلها مقبولة لدمهم . 
ومن هنا التناقض الظاهر فى موقفه . 

وقد صدق ابن تيمية بنظره CE‏ » رغم ضيق ضيق أفقه » فى الكشف of‏ 
هذا التناقض فى موقف الغزالى » Que‏ قال أبن تيمية ی کتابه و موافقة 
صحيح المتقول لصريح المعقول » إن الغزالى ف « اللہافت » كان يقابل كلام 
الفلاسفة تارة بكلام المعتزلة ء وتارة بكلام الكزامية ء وتارة بكلام الواقفیة ء 
وتارة (IS,‏ الأشعرية « وصاو فى البحث qu‏ الفلاسفة إلى مواقف غايته فما 
بیان تناقضهم ء «ولذا ألزموه تناقضه فر إلى الوقف » . وتفسير هذا أنه 
الغزالى لم يكن يقصد القضاء على الفلسفة > كا لم يقصد العسلك عواقفهم 
كلها ء ونا أراد التقريب بين موقف المتكلمين وموقف الفلاسفة › ول یتخنه 
Gy‏ موحد فى الرد » غذا فإنه م يضرب الفلاسفة بالمتكلمين فحسب ء بل 
ضرب التکلمن Lal‏ بعضہم ببعض . ولا أذ فى طريق التصوف بقى 
ار cu‏ خصوصا بد أن مر بالقترة الأول من قرات انصوف , 
ولكن هذه الفلسفة الى أثرت فيه هی الفلسفة الأفلاطونية الحدثة ء بعد أنه 
كان فى طور اشتغاله بالفلسفة من سنة ٤۸٦ھ‏ إلى ستة۸۷٤ه‏ متأثرا بأرسطو 
والمشائية اليونانية والإسلامية على السواء . . 

وهنا نستطيع أن نقرر JS)‏ اطمتنان أن الغزالى لم ۔ہجر الفلسفة الا 
ليتحول إلى فلسفة أخرى ؛ لقد هجر فلسفة آرسطو وأتباعه اليونايين 
والمسلمين » ليتحول إلى فلسفة أفلوطين والأفلاطونية BUA‏ بعامة » وظل 
هذه الأخرة PT Gr Lele‏ عره . " 

وهنا قد يتساءل الرء : وما الجديد إذن فى الغزالى © 

ol tly‏ واضح وهو أن الجديد فى الغزالى هو ( أولا ) ربطه بين الفلسفة 
الأفلوطيية »وین ah‏ الإسلامية بتأويل ET‏ نمو يقرب 
بين GN‏ 
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و (ثانیاً) إبرازه oid‏ الاراء الا فلاطونية المحدثة فى ثوب elle A‏ 
يبدو أنه مستمد من القرآن والسنة استمداداً حالصا لا أثر فيه لأى موثر غر 
اسلاھ » 

و (UE)‏ ما آق به ء خصوصاً فى « مشكاة الأنوار » الى أعدها EBA‏ 
كتبه من الناحية الفلسفية » من تفصیلات وتحلیلات ربطھا يالقران والسنة 
أوئق ارتباط » واستنباط لنتائج وأفکار كانت كامنة فى الأفلاطونية الحدثة » 
واستطاع هو إبرازها وتوفيها حقها من التحليل . 

وقد استطاع الغزالى مهنا الربط الوثيق » بل gA‏ والتفاعل بين الفلسفة 
اليونانية وبين العقائد الإسلامية متمثلة فى الكتاب والسنة ء أن يعطى للفلسفة 
حق المواطن الکامل فى داخل الثقافة الإسلامية . 
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AL-GHAZZALI’S CONCEPTION OF LOVE 
WITH SPECIAL REFERENCE 
TO THE LOVE OF GOD 


Love is the informing principle of al-Ghazzali’s system 
of thought. It is the end of Man’s highest striving, the 
culmination of his progress, the completest realisation of 
his being, the propelling force behind all his activity, and 
the spirit that pervades all his relations. It is the essence 
of religion, the chief good of ethics, the highest experience 
of the mystic, and the end of all science and philosophy. 


Love is defined by al-Ghazzali as the inclination of 
the subject towards a pleasure giving object, while hate 
is aversion to an unpleasant object. The knowledge of the 
object is essential condition of the generation of either 
love or hate. Knowledge precedes love and determines 
its intensity. Shahabuddin Suhrawardi Magtül (1191 A.D.) 
bas very clearly explained, in his Münis al-Ushshäg, the 
relation between love and knowledge. Knowledge gene- 
rates affection which develops into love. Love is thus the 
pinnacle or climax of affection. In its most developed form 
love is termed ‘Ishq’. 


Al-Ghazzali’s penetrating analysis leads him to dis- 
cover four causes of love, all of which are found to be 
present, in their most effective form, in the case of man’s 
love for God. 


The first cause of love is inherent in the life process 
itself, whose preservation and perfection are dearest to us. 
We love everything that conduces to the continuity and 
well-being of our life, and hate whatever threatens it. Life 
forms the basis of pleasure, but pleasure does not furnish 
the reason for its being loved. Life is good in itself. How- 
ever, Al-Ghazzäli consideres pleasure an essential ingred- 
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ient of a perfect life, and therefore, a necessary element in 
the motivation of love. 


The second cause of love relates to the sources of be- 
nefits that accrue to us. We love our benefactor because 
of the benefits that we receive from him. This is a form 
of self-love. A person does not love his benefactor for his 
own sake as he loves his own self. His love for the bene- 
factor may consequently vanish when the benefits cease 
even if the benefactor be still alive, It is more, or less 
directly proportionate to the urgency of person’s need 
for the benefits needed by him. 


The third cause of love is beauty or excellence. Beauty 
is loved for its own sake, as also are the excellences of 
character and intellect, which are internal forms of beauty. 
Beauty, whether external or internal, is harmony and per- 
fection. An object is beautiful in so far as it has realised 
its inherent harmony and perfection. In the spheres of 
character and intellect beauty is thus identical with virtue. 


The fourth and the last cause of love is the affinity 
between two souls. Apart from any consideration of 
utility or excellence mere likeness or similarity stimulates 
love, which becomes very powerful in good souls. 


All these causes may be easily demonstrated to be 
present in man’s love for God. Love of God is due to the 
inclination of man’s heart towards Him, because experience 
of His Being is the source of man’s greatest pleasure. Such 
love, too, has its pre-requisite, the love of His Being and 
its intensity is in proportion to the extent of such know- 
ledge. 


If one loves his being, he must love God who has 
created it, Man is absolutely dependent on God not only 
for the initial act of creation, but also for the perpetual 
maintenance of his life. Like everything in the universe, 
man is a non-being, existing only by virtue of the divine 
element in him. 


Again, if one loves one’s benefactor, one must love God 
who is the real benefactor and the sole cause of every 
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benefit received by one. As the real agent of every act, all 
benevolence, whatever may be its apparent source, directly 
proceeds from Him. Moreover, benevolence in the real 
sense can only be attributed to God. Human benevolence 
which is not motivated by the expectation of any material 
or social advantage may nevertheless have as its origin 
the hope of a good reward in Heaven. Only God’s bene- 
volence is perfectly disinterested and consequently true 
benevolence. 


If beauty or excellence is the cause of love, then God 
should be the object of our deepest love, since He alone 
is the most beautiful and the most perfect. Every perfec- 
tion, whether of being or of attribute, is possessed by Him 
in the highest degree. Rather, He alone truly exists, and 
possesses the qualities of true Wisdom, Power, Goodness 
and Beauty. 


The final reason for the love of God is the affinity that 
exists between the human soul and the Divine. The soul 
of man is a part of the Divine Soul, and this divine aspect 
is the basis of every excellence that man has. Thus all 
the four causes of love having been shown to exist in the 
case of our love for God, the possibility of His love is vin- 
dicated and its necessity perfectly established. 


Love of God, however, is very intimately related to 
His knowledge and is not a mere consequence of it. Al- 
Ghazzali’s love is not only an emotion, it is the highest 
form of cognition as well. Both emotion and cognition are 
united here and transformed into a higher unity of ex- 
perience which satisfies equally the deepest urges of both 
intellect and feeling. Love of God is the highest response 
of the total personality of man, and is consequently the 
fullest realisation of his being. And the experience of God, 
as the hibhest object of knowledge and emotion, enstitutes 
the perfect happiness. Love of God, like all love generates 
the desire to possess Him, and to be one with Him. Such 
love, therefore, is the unique experience of the mystic. 


The doubt that some minds harbour with regard to 
the possibility of man’s love towards God is caused by lack 
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of understanding of the nature and causes of love. The 
Qur’an lays the greatest emphasis on the importance of 
man’s love for God. “Those who believe”, it pronounces, 
“are stauncher in their love for Allah” (Q. 11. 165). The 
Prophet is also explicit in his saying : “No one will be a 


true believer till God is dearer to him than all else.” (Ihya’, 
Vol. IV. 253). 


But if such is the nature of our love for God, why do 
most people not love Him, or show that devotion and in- 
tensity which such love should inspire ? According to Al- 
Ghazzali there are two reasons for this. First, men are 
ignorant of God. Since God is not fully accessible to the 
common faculties of cognition, people have a very dim 
idea of Him. Unless one knows Him well, one cannot love 
him. Secondly, the heart of man is commonly filled with 
the love of the transient, the baser material objects and 
wordly things, The love of the ONE cannot enter the 
heart that is occupied by the love of the many. But these 
factors mutually condition and enforce each other; the 
more one is ignorant of God, the more he loves other 
things; and the more he loves other things the less he is 
capable of knowing Him. 


The cause of indifference to God having been thus dis- 
covered, the method of cultivating the love of God becomes 
manifest. It consists in purging the heart of the love 
of all things other than God, and then waiting 
for the Divine Light to illuminate the whole reality, It 
would unite the soul with the Eternal Being. 


Knowledge of God and love of His being constitute 
one process. The first stage of this knowledge consists 
in knowing His commands, the Shari‘at, and studying His 
works and creation through observation and reason. This 
knowledge, if properly gained, convinces one of the reality 
of God, and of the life hereafter and leads to the organisa- 
tion of life according to the rules of His Sharfat. The 
function of Sharfat is to purify the heart. Morality is a 
means to the achievement of self purification. All virtues, 
like temperance, courage, wisdom and justice are means 
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for polishing the soul. Human soul is basically good, and 
is completely unpolluted and unhampered by any original 
sin or fall. Evil is a later growth, and ignorance is for- 
getting; boh blacken the heart and dim its spiritual light. 
The purpose of all action is to clean the heart of all im- 
purities and equip it with all sorts of virtues. The various 
Stations of the mystics that precede the highest experience, 
e.g., patience, abstinence, and trust, mark the gradual 
progress of the devotee in his striving for self purification. 


When the heart is thus purified and embellished with 
virtues, one has to concentrate on God in perpetual con- 
templation and constant recollection, begging and waiting 
till God reveals Himself to him. This revelation is 
exclusively a matter of the grace of God. As al-Nüri has 
said, “the guide to God is none but God”, (Doctrines of 
the Süfis, al-Qalabadhi, tr. J.A. Arberry, 1947). This 
highest experience is attained through the spiritual light 
of the heart, through the intuitive faculty of man. In 
contradistinction to reason that comprehends only the 
finite, and that too piecemeal, intuition grasps the reality 
as a whole. It is infinite like the reality that it takes hold 
of. Though this experience as intuitive and infinite, may be 
sharply distinguished from the rational experience, yet Al- 
Ghazzäli considers it the higher development of reason. 
Intuition and reason, both being the faculties of the heart, 
complement each other in their functions. It is this 
organic relation between the two that goes to explain al- 
Ghazzâlÿs idea that the knowledge of God is a continuous 
process. Nevertheless, this highest experience being 
essentially intuitive, can at best be only symbolically 
described, it can never be rationally interpreted. “The 
Gnostics of God”, as Ibnul Arabî said, “cannot impart their 
feelings to other men; they can only indicate them sym- 
bolically to those who have begun to experience the like.” 
(Mystics of Islim, Nicholson R.A.P. 103). 


In this highest experience of God the devotee sees 
nothing other than God; all multiplicity is dissolved into 
the all-comprehending One; even the individuality of his 
self is altogether forgotten. This, however, does not mean 
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that the identity of the finite beings is completely anni- 
hilated soul is merged in the Divine. When the devotee 
returns, al-Ghazzali adds, to full consciousness he clearly 
observes that God is beyond comprehension. Thus the 
difference between God and his creation is finally retained. 
This saves al-Ghazzäli from the complete pantheism to 
which he so perilously approximates. Al-Ghazzäli also 
maintains the reality of the finite selves in a genuine sense, 
and is far from considering it a mere shadow or illusion. 


Love of God necessarily follows this highest intuitive 
experience, and consequently soars to its possible heights. 
It is difficult, rather undesirable, to disassociate the love of 
God from His knowledge in this highest experience. Both 
are integrally related and can hardly be conceived other- 
wise. This is the highest point that one can reach in his 
progress, and is the consumation of his perfection. Ethical- 
ly, this is the highest good and it is attainable in this life. 
Al-Ghazzäli’s reason for this is similar to that given by the 
Greek philosophers. The essence of man, he says, lies in 
his reason whose function is to know things as they are; 
and in this knowledge consists his perfection, and true 
happiness. The highest object of knowlege is God, since 
He is the supreme Being. Therefore, to know Him would 
constitute the highest perfection and supreme bliss. Love 
of God, as a necessary correlate to His knowledge, is an 
essential element in the highest perfection of man and his 
complete happiness. As defined earlier, this love is a 
genuine, emotion, and not another name for cognition. 
This experience, however, perfect it mighht be, cannot be 
completely free from the limitations of this world. In a 
sense, it is incomplete and the completest knowledge of 
God is reserved for the next life. Consequently, there is 
a further stage on the way to perfection that is yet to be 
attained. This would be possible in the next life, in the 
Vision of God. 


Love is not a one-way affair. One who loves God is 
also loved by Him. His love of man, however, cannot be 
conceived on the pattern of human love. God’s love is 
neither an emotion, nor an effort for self-perfection, nor it 
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is the concomitant of the act of knowing, all this is in- 
consistent with His eternal knowledge and perfection. God’s 
love of man, as al-Ghazzali conceives it, expresses itself 
by removing of the veil from the heart of a man to enable 
him to behold His Light, thus bringing him closer to- 
Himself. 


He who loves God is completely under His care; He 
looks after his thoughts, words, and deeds, and keeps him 
ever on the right path. His thoughts are concentrated on 
God, and his whole energy directed to Him. The veil 
between the two is removed, and their wills are identified. 
Solitude is made dear to him, and he feels His immediate 
presence. When he imagines of the all-perfect beauty his 
heart becomes restless, and a yearninfi (shauq) is aroused 
in him to know Him more and love Him more ardently. 


When he realises the presence of God, he is often over- 
whelmed by the joy of his proximity (uns) to HIM and 
his eyes are set upon that which is revealed to him that 
moment, and not upon that which is still hidden from him. 
When he thinks of God’s power, or beholds the majesty 
of His beauty, his heart is filled with awe. A single moment 
of distraction, causes intense agony and apprehension 
(Khauf) of losing sight of Him. 


He is always pleased with the decrees of the Beloved, 
and he remains resigned to His will. This resignation 
(Rida) is the highest stage of the love, which he would 
continue to feel even in Heaven. In this state every suffer- 
ing is pleasant, since the pain it causes is forgotten in the 
excessive rapture of the cosciousness that it proceeds from 
the Beloved. In the pleasure of the love of God all pains 
and sufferings are drowned. This, however, by no means 
implies any indifference to the evil. To seek protection 
from them is as much a part of the resignation to the 
Divine will as bearing them patiently when one is obliged 
to do so. In the former, one follows the Divine will that is 
expressed (Tashriyi), and in the latter, the Will that is 
(Takwini). Prayers, too, are quite consistent with Rida. 


Love of God is the source of all his good acts, of his 
sympathies and benevolence. It is the moving force behind 
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all his love and hate. He loves everything, however, in- 
significant it may be, since it is the work of the Beloved. 
Even the sinners He loves, as they are His creatures. But 
he hates their sins as they are disliked by God. All his 
friendship or enmity is inspired by the love of God, and is 
regulated according to His commands. Al-Ghazzili’s con- 
ception of friendship is not an extension of self-love as 
it is with Aristotle; it is rooted in a genuine altruism 
inspired inspired by the lve of God. Love of God, further, 
is a necessary element in every right motive. What is not 
inspired by love of God does not deserve to be called right 
nor does it merit any reward in the life hereafter. 


Love of God is a recurring theme with many phiolo- 
sophers, both ancient and modern, It would not be out 
of place to compare their views on love with those of al- 
Ghazzäli, 


Plato (374 B.C.) was the first to discuss the idea of 
love. Before sinking into the body the soul enjoys the con- 
templation and direct vision of the world of Ideas. After 
birth into this world of appearance it forgets ideas. The 
sight of beautiful objects reminds it of the ideal beauty 
and hence of the world of Ideas. So love is the attraction 
which the rational soul of a man has for the Ideal Beauty 
or the world of ideas. Even the emotional love of the 
beautiful object is the groping of the reason for the idea. 
From the love of beautiful objects the soul passes to the 
love of beautiful souls, then to the idea of beauty itself, 
and ultimately to the knowledge of the Supreme Idea, i.e., 
God or the Good. 


So love, according to him, is implanted in every human 
soul and is the desire for perfection, or for the Good. As 
Beauty is identical with Good, so love is also the desire for 
beauty. On all these points there is marked similarity 
between Plato’s views and those of al-Ghazzali. The 
difference, however, arises about the possession of Good 
or Beauty. Plato, being primarily a rationalist, conceives 
it as a rational comprehension, a gazing at an impersonal 
idea. Al-Ghazzäli being a mystic considers it a sort of 
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assimilation, in which the lover is united with the beloved 
in a higher form of experience. Moreover, Plato makes 
desire for perfection a cosmic force, impelling everything 
to its perfection. Al-Ghazzäli’s love, however, is confined 
to man. 


Plotinus (d. 269 A.D.) believes that there is the ‘One’ 
the unconditional. It is absolutely simple and its own cause. 
It is beyond any possible differentiation. It wills ever itself 
as there is nothing beyond it. The ‘One’ willing itself, 
produces or reveals itself as the Nous (the ever productive 
thinking or the intelligible Cosmos). From the Nous 
emanates the universal Soul. It is the mediator between 
Eternity and what becomes Time. Extending itself it leaves 
its shadow behind which is ‘space’. Moving on it evolves 
Time, Further effluences emanate from the Universal Soul 
and they are individual souls. Matter is the last emanation. 
Matter is receptive, all transformable, something not 
actually existing but ready to receive any form that the 
Soul desires. 


‘Now the individual soul is a part of the Universal 
Soul and ultimately proceeds from the ‘One’; so it tends 
to return to the One. In fact it is the Divine part in the 
individual Soul which wants to return to God. In other 
words, it is the “Flight of the Single One to the Single 
One.” 


Thus, this urge in the individual Soul to return to 
God may be termed Love of God. The re-union with God 
involves an indescribable ecstasy but it is not to be obtained 
through an irrational emotion or a sudden mystic conver- 
sion. The soul has to prepare itself through a rigorous 
moral and intellectual discipline. ‘Then alone can it be 
able to bear the splendours of the beautific vision that is 
revealed to it. In this consists its salvation. Though the 
moral and intellectual disciplines prepare the soul for the 
goal, yet the final ecstasy, when it comes to the soul, is 
something like the aesthetic intuition in which God is 
revealed as Supreme Beauty. 


Thus we see that Plotinus developed further the 
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Platonic idea of love. In his conception of the unitary 
experience as suprarational ecstasy (Neo-Platonists, 
T. Whittaker), granted as a gift of God to the waiting 
heart, and in his idea of virtues as purification, we dis- 
cover a greater degree of similarity with al-Ghazzali, But 
positing Nous between the One and the soul. Plotinus 
made the return of the soul a process taking place through 
the intervention of the Nous. Al-Ghazzäli, not recognising 
this intermediary, made the contact direct and immediate. 


St. Augustine (430 A.D.) followed closely in the foot- 
steps of Plotinus but he gave a Christian orientation to 
the idea of love. That the experience of God is possible 
only through the spiritual light of the heart; that it is 
a Divine grace rather than a result of contemplation; that 
the love of God is the supreme virtue and the source of all 
virtues; that the highest experience of God would be 
possible in the next world, in the vision of God — on all 
these points we find a close agreement between Augustine 
and Al-Ghazzäli. However, the idea of the original sin 
and the consequent fall of the soul to be redeemed only by 
the faith in Christ, the son of God, that St. Augustine made 
the essential part of subsequent Christian dogma, could 
not obviously find a place in al-Ghazzali’s thought. 


Spinoza (1677 A.D.) conceives two aspects inman. He 
is a part of the universe, one among the many. He is a 
mode among other modes of the Substance. As such he 
is thoroughly determined and passive. This is the limited 
point of view or the point of view of “imagination”. It is 
imagination which represents him a sa limited being, and 
makes him passive i.e., acted upon by so many influences 
in the Universe. It also gives him “the illusion of freedom” 
i.e. acting upon other things. This situation and this limited 
and relative point of view gives rise to passions, love, 
hatred, envy, jealously, sympathy, pity, etc. But when 
reason dawns upon man, he understands things truly, and 
his gaze is fixed on Substance, he sees that Substance is 
underlying reality of everything and of his own self; every- 
thing is happening by the necessity of the Substance. Now 
the illusion of freedom is gone; and he becomes truly 
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active because he considers himself one with Substance; 
now nothing merits hatred or love for him; there are no 
desires, no yearnings for objects not possessed; nor the 
will to change the course of nature. 


This is the point of view of reason as opposed to 
imagination. It is the philosophical insight which is the 
true goal of morality and virtue, for morality and virtue 
mean nothing but to be strong and active, to be free in the 
true sense. Man becomes truly free and active and 
immortal in the realisation that God is his true Substance. 
When he realises that everything is taking place with the 
inherent necessity of the nature of Substance he becomes 
resigned to the determinism of nature. It gives him a 
disinterested feeling of blessedness and perfect resignation 
to the Will of God. This whole attitude is called by Spinoza 
the intellectual Love of God. It is different from religious 
passion for a personal God, because Spinoza’s God is not 
aPerson and so He is above passion, beyond hate and love. 
Moreover, hate and love in ordinary sense, refer to the 
level of imagination, and God is known not through ima- 
gination, but through reason. So He is above love and 
hatred. 


Spinoza’s intellectual love of God is then the crown 
of the minds’ perfection. As a thoroughgoing rationalist, 
he considers the highest experience as a rational compre- 
hension of the eternal order of the Supreme Being. His 
Scintiva Intuitiva is only a form of intellectual cognition, 
a complete comprehension of the whole of reality in a 
single rational intuition. Like-wise, his conception of the 
love of God is merely intellectual ; it is not an emotion, but 
another name for the understanding of one’s place in the 
eternal necessary order of Being, and consequent 
acquiescene in whatever happens. or al-Ghazzali, on the 
other hand, the highest exerience of God is a suprarational 
intuition, and his love of God is a warm and glowing 
emotion rather than cool understanding. 


Ibn Sina (d. 1027 A.D.) conceives love as idential with 
attraction for Beauty or Perfection. Indeterminate matter, 
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impelled by love, rises to higher and higher forms. The 
tendency of love is to centralise itself, to attain higher and 
higher degree of uniy. In vegetative Soul this unifying 
and centralising tendency of love is expressed in assimila- 
tion, growth and reproduction. 


In animal soul the development of temperament marks 
a still higher stage of unity. 


Ibn Sina, following Plato, conceives love as a cosmic 
force working in the heart of everything for the realisation 
of perfection that is its. His love is the desire to approach 
the Perfect Beauty, to eternally possess the Beloved, as 
an urge for assimilation of His Being. 


In human soul it manifests itself in rational cravings. 
In short, love is a universal force and all things are moving 
towards the first Beloved — the Eternal Beauty. 


Rumi (d. 1273 A.D.) agrees with Plato in regarding 
love as attraction or movement towards Perfect Beauty. 
But in Plato it is the striving of reason and its highest 
‘culmination takes place in philosophical contemplation. 


In Rami, however, love is concerned not with the 
intellectual apprehension but with a kind of intuitive assi- 
milation which culminates in mystic ecstasy. 


Rûmî follows Ibn Sina very closely, save that the 
mystic orientation that Ibn Sina gave to Plato’s doctrine 
become fully prominent in him. Barring this idea of love 
as a cosmic force Rümi’s conception of love is in complete 
agreement with that of Al-Ghazzali. 


Iqbal (d. 1938) regards the ultimate Reality as the 
Supreme Ego the Great I AM. From this Ultimate Ego 
proceed other egos, the human selves. But in spite of this 
very intimate and ultimate relationship, the human ego 
possesses an individuality and personality of its own. God 
or the Ultimate Ego is also an Individual, the most unique 
Individual, This is the most fundamental point of Igbäl’s 
philosophy. He is not prepared to forego or sacrifice either 
the individuality of God or of the human ego. The ultimate 
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goal or salvation of the human ego does not consist in 
losing its identity and merging itself in God but in making 
itself more and more real through ‘Ishq or Love. Love is 
the attraction of the finite ego towards the infinite ego. 
But since the nature of the finite ego is essentially practical 
and the yearning for its self- realisation (becoming more 
and more real) is inherent in its nature, its love for the 
Infinite Ego does not consist in losing its identity in God, 
but in assimilating the Divine attributes and in asserting 
its reality through moral action and action in conformity 
with the Divine Will. In fact, love for God and urge for 
moral perfection are identical in Igbäl’s philosophy (as God 
is the embodiment of the highest Perfection). So love is 
the attraction of the ego towards God or towards an Ideal 
of Perfection. It is at the same time an intuition or direct 
apprehension of this Ideal. In the face of love no other 
proof is required for the reality of this Ideal, Love is 
superior to intellect as it has a yearning to reach the ulti- 
mate Reality but cannot reach it. But love brings us to 
the direct presence of that Reality and produces a most 
unshakable conviction in us about it. However, intellect 
is not opposed to love, rather, if properly employed, it 
helps and prepares the way for it. Thus, in Iqbal too, we 
cannot fail to discover agreement on the essential points 
of Al-Ghazzali’s conception of love. 


Freud (d. 1939) regards love to be of the nature of 
sexual attraction. Friendship between man and man or 
between woman and woman, brotherly or sisterly ties bet- 
ween brothers and sisters, even the sacred love between pa- 
rents and children are nothing but cases of sexual desire for 
Frend. God, according to Freud, is only a substitute for 
a father, so love for God would be nothing but a disguised 
form of love for the father. So love and sex seem to be 
synonymous terms in Freud. But to make the position 
of Frued less offensive and absurd we may add that though 
Frued seems to identify the two concepts yet it would be 
more proper to say that he does not reduce love to sex 
(as ordinarily understood) but exalts sex to love. In other 
words, he widens the scope of the term “Sex” so much that 
it includes all kinds of love and affection. 
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Ghazzäli, too, uses love in a very wide sense. It is, 
according to him, an inclination towards the pleasant 
object. But Ghazzäli passes on from the perceptual 
pleasantness to the conceptual world and then ultimately 
to God. In case of Freud love is confined to the sensuous 
nature of man and is regarded as the basis of all human 
relations, Ghazzäli does not confine it to the sensuous 
nature of man but carries it to the higher spiritual relation- 
ships between man and God. 


Al-Ghazzäli was at heart a philosopher, though he 
fought against a philosophy that pretended to be rational. 
Like, Kant, he declared that rational metaphysics is im- 
possible. But unlike the German philosopher, he strove 
all his life for a positive view of reality, which he thought 
to be realisable only in the mystic intuition. His funda- 
mental approach in which he synthesised reason with 
intuition, and developed the idea of love, was maintained, 
in essence, through the subsequent development of Muslim 
Philosophy. ‘This is the secret of his greatness. 


Yet 
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الصوق شاعر » سواء J yal Et‏ أم نير s‏ فأداة الا sh‏ عنده هی 
نفسها أداة الإدراك عند الشاجر € والعن الذى پستقی منه هو نقسه العن 
لی منه یستقی الشاعر » والوسيلة gt‏ يستخدمها فى أهاء ما پوٴدیہ ۽ 
هى نفسها وسيلة الشاعر . 1 

فأما أداة الإدراك عنده | معآ فهىألذوق » أو هى abl‏ الصادق ء 
:أو الرئئية الباشرة الی تواجه ا حق مواجهة لا تدع بصاحہا حاجة إلى إقامة 
dl‏ هان ؛ Uy‏ لین الفی يستقيان au‏ مما ء فهو الذات من باطن ء date‏ 
لا يكون النظر إلى خارج ظاهر إلا عقدار ما ow‏ صأحبه على بلوغ ee‏ 
الہ ؛ وأما لس ی اتی يستخدمها الصوف والشاعر Le‏ فهى BU‏ 
الى توحی ولا تحدد ء وتحرك ولا تقطع " » ثم ھی الصور الى ينحہا صاحہا 
Gé‏ مثل فما ال حق وكأنما هو من قبیل الواقع الشهود ؛ فلا عجب أن نری 
الصوق غير مقتصر ف تعبيره الوجدانی على الضمون الشعري وحدہ » بل 
نراه أحياناً بصوغ ذلك الضمون صياغة الشاعر فى وزن وقأفية . 

. ومن هذا Jedl‏ .قصيدتان تلسبان إلى الإمام الغزالى » Lit‏ هائية 

ومطلعها : 

ما یال نفسى تطيل شکواها إلى الورى وهى ترتجی الله 
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وعدد أبياتها أربعة وستون بيا ؟ والأخرى ثائية هى الى أتناوها الآن 
بالعرض والتحليل » ومطلعها : 

بنور IA‏ وجه قدسك دهشى وفيك على أن لا tis‏ بلك حبر تی 

وعدد أبياتها ستة وستون BB,‏ بيت € وقد تكون نسية القصيدتن 
— أو إحداهما -- إلى الإمام الغزا ی موضع. شك ء برغم EUA‏ الى علق بها 
الناشر على القصیدتین » وهو محیی الدين صيرى الكردي > إذ یقول فى eb‏ 
tebe : KU‏ هاتين القصیددن (التاثية والهائية ) على نسخة ab bt‏ 
صحيحة مورخة تاریخ خامس عشر ربیع الاخر سنة ۸۸۲ هجرية . .» 
JA —‏ إن نسية القصيدتن . أو إحداها ‏ إلى الإمام الغزالى قد تكون 
موضع شلك ء لکن هذا یکون أدعى إلى تناو بالدرس منہ إلى WA]‏ کان 
LR‏ ۔ 
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چاء فى «المقذ من الضلال» أن الغزالى oe‏ آراد لنفسه Ga Le‏ 
«ینکشف فيه الفلوم LAS‏ لا يقى معه ریب » كعلمه - مثلا — بأن 
العشرة أكثر من الثلائة » و فلو قال لى قائل : لا » بل الثلاثة أكثر » بدلیل 
Of‏ أقلب هذه الصا lat‏ » وقلبا » وشاهدت ذلك منه » لم أشك بسیبه 
ق معرفی » ولم حصل لى منه إلا التعجب من كيفية قدرته عليه » فآما 
الشك فیا علمته فلا » آقول إن الغزا ی ح‌ن أراد لنفسه Ule‏ مبذه الدرجة من 
اليقين » راح يتعقب علومه -- كا فعل دیکارت من بعدہ خمسة قرون 
ونصف قرن — فإذا هی إما قائمة على الهس أو قائمة على الضرورة العقلية i‏ 
وكان الإمام قبل ذاك .. وهو ل بزل فى أول عهد الصبا -. قد تحرر من رابطة 
التقليد النی Tes”‏ ما يكون هو وحده السند الذى يستند إليه أصحاب 
العقائد . 
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. فهو الآن يسأل نفسه : أتكون ثقنی با حسوسات وبالضروريات العقلیة 
من جنس SE‏ قبل عهد الصبا عا كنت لقنته تلقیناً فقيلته عن تقلید ؟ أم أن 
ركونى إلى العلوم القائمة على ا حس ۰ والعلوم القائمة على الضرورة العقلية ء 
مرن ء لا غدر فيه ؟ يقول الامام : « فأقبلت ae‏ بايغ أتأمل فى ا حسوسات 
والضروريات › وأنظر هل Se‏ أن أشكك نفسى فيا ؟ فانہی فی طول 
التشكيلك إلى أن لم تسمح نفسی بتسلم الآمان فى ا حسوسات di, Tal‏ 
ينسع هذا الشك فبا ويقول : من أين الثقة باحسوسات » وأقواها حاسة 
البصر ء وهى تنظر إلى الظل فتراه واققاً غير متحرك » ونحكم بنفی 
المركة ؟ ثم بالتجربة والمشاهدة ء بعد ساعة ء تعرف أنه متحرك ء وأنه لم 
پتحرك دفعة بغتة » بل على التدريج ذرة ذرة € حى لم تكن له حالة وقوف ؛ 
وتنظر إلى الکوکب فتراه due‏ مقدار دیتار - ثم الأدلة الهندسية تدل 
على أنه آکر من الأرض ف المقدار ؛ هذا وأمثاله من احسوسات بحکم فيا 
حاکم اس بأحكامه » ويكذبه حاكم العقل . . ) 

هكذا ترتفع ثقة الغزالى عن المحسوسات > كا كانت من قبل قله 
ارتفعت عن التقليد € أفتكون الضروريات العقلية وحدها ملاذنا الآمين > 
وما هذه الضروريات إلا الأوليات الى بغر ها لا يستقم تفكير > و كقولنا 
العشرة أكثر من الثلاثة » » وكقولنا « النغى والإثبات لا مجتمعان فى الثیء 
الواحد » والشىء الواحد لا کون less Bob‏ » موجوداً معدوماً » واجباً 
Vie‏ ۾ ؟ | 

و فقالت ا حسوسات » — هکنا يروى الغزا ى - م تأمن أن تکون ثقتك 
بالعقليات کثقتك باحسوسات ‏ وقد كنت واثقا بی » فجاء حاکم العقل 
فکذبی » ولولا حاکم العقل لکنت تستمر على تصديقى ؟ فلعل وراء إدراك 
العقل حا کا آحر » إذا تجلى كناب العقل فى حکه ء کا جلى حاکم العقل 
فكذب اس فی حكه .. af‏ ۱ 
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لابعد" شىء أنت عن کل رؤية. 
Gi,‏ كاد Joy gab‏ 
خفیت خلافاً لا یزول بصلحة 
على اس ما یتفیه قال له اثبت 
يراها وبرضی العقل فيك محسجتر 
وفاق شلف فى اقتضاء Ad‏ 
أراها Teed‏ ذاك dm: de‏ 
مقالى وم تشہد بنا لی“ dé‏ 
خفيت خفاء دق عن کل فکرق 


بين ا حس والعقل : 

فيا أقرب الأشياء من كل نظرة 
ظهرت ء فلا أن بهرت Le‏ 
ad gh‏ ت بين العقل وا حس عند ما 
إذا ما ادعی عقل 7 وجودك منکرا 
وذلك أن اس" “this‏ صورة" 
فن هاهنا منشأً ا حلاف ویصعب ال 
فان قلت لم أبصرك فى کل صورة 
"وان قلت إنى میصر لك أنكرت 
dé‏ می یق حى ظهرت لى 


فى هذه الأبيات تفرقة واضحة بين حس والعقل » فقد تنکر bal‏ 
ما a‏ العقل محجته ء نم قد تخفى الحقيقة عن الحس والعقل Le‏ » فلا هی 
بالصورة المنظورة » ولا هی بالفكرة المعقولة » ومع ذلك تراها متجلية » 
حى إذا ما آراد مدركها أن عسکها بقيد العقل المنطقى ء AG‏ القدمات 
والتائج à‏ خفیت ès‏ وبطنت بطوناً یوشك أن يودى بصاحبه إلى التشكلك 
فیا كان قد رآه بعين البصرة فی جلاء باهر » وعندئذ تأخذ العقل" حبرة ”فلا 


يدرى yal‏ إزاء حقيقة fau‏ م أن الأمر كله وهم وخداع ؟ LE‏ 

تشتت عقلى فيك بعد مجمع 
وإذن فلا Yall‏ ولا الحواس أداة لإدراك ا حق إلا أن Le‏ بنور 

البدمبة ترسم أمامهما الطريق > وبغبر هذا النور يكون الضلال . 

وک لك داع ee‏ لکن لست تصغى لدعوة 

وكل مريض الجسم عکن بره 
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CHEF اجتمعت بلوای بعد‎ UF 


ویعجز أن یشفی مریض البدمهة 


وانه لمن الأمور الشائعة أن يشبه إدراك البدمة بالنور » فذیکارت يسميه 

و بالضياء الروحى » أو « بالنور الفطرى » ؛ وکذلك یفعل الغزالى فى هذه 
القصيدة ؛ فالبدمة عنده توقد كالمصباح فتجلو عنه غشاوة الأعراض » 

وتضىء له حقيقة جوهره وحقيقة اللہ : 
mie‏ الاعراض ee‏ کالصباح ف جوهریی 
ما التور u AH‏ وراء ستور لاور دقيقة 
فق ما قد كنت فيه Ra‏ وعاينت ما قد كان فى سر خغية 
وأدركت ما القصود من chy‏ وما مراد بإحياق وموق ورجعی 
ول Ge‏ عندى ريية فى الذی Lol‏ ب منه آناس فى آمور كثيرة 
فألقت عصاها الفس منی وأیقنت بأنسقرت عن‌وجه‌جمی‌سفرق 
ے هك 


تلك إذن هی أداة الإدراك الصحيح € فأين نوجه تلك الأداة ؟ وماذا 
ندركه ما ؟ الجواب : نوجهها إلى طوية النفس ودخيلة الذات ء فری 
الحقيقة مرموزاً لها بأسطر لا تلبث أن مجتمع معناها فى جملة تضم أجزاءها 
فى وحدة واحدة € وعندئذ يتيين للرائی أن الله قد أودعه صحیفة سره.» وان 
وجوده لیتحقق إذا ما كشف فی نفسه - لنفسه — عن ذلك pall‏ المكنون ؛ 
وأروع ما ينطوى عليه ذلك السر هو أن موطن الإنسان ا لحقیقی ليس ها هنا 
فى عالم الحس ء برغ أنه قد ولد فيه ونشأ ؛ ون حقيقة الإنسان JES‏ مهمة 
عليه إلا أن مخصه الله ARE‏ وهو لا مخص بالحكلة إلا من AP‏ برحمته ؛ 
فإذا ما وهب الانسان حكة تبینت له معالى الرموز الملغزة الى يراها فى نفسه » 
فإذا تلك الرموز حقائق جلیة واضحة تدر الطريق كأنما هی الرق يلمع 
ف الفلاة فبتدى به الرکب خلال أستار الظلمة المطبقة على الافاق : 

وأقریتی من رمز طرمی ul‏ فتمّت با ei‏ عقدك جملى 
وأقررتى متى على باننی صحفة سر Leb‏ فيه نشرق 
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وقداعر sell,‏ 
مکاناً به فى de‏ ا حس نشأق. 
لذلك إلا من خصصت INA‏ 
ول تلك قد Coe‏ منك برحمة ؟ 
وإن عزبت عن فهم قوم ودقت ؟ 
به الركب لکن" ظلمة اهل أعمت 


Cul,‏ بى سری إلى" فأصبحت 
وأقهمتى می بان ليس موطى 
Capt‏ ما أفهمت إذ لیس مدر 
ومن ذا الذى خصصت متك INS‏ 

فک أظهرت تلك الإشارات Le‏ 
وما لاح ss‏ الرق لا لہتدی 


نج إن ظلمة Je‏ لتعمی آصحابها حى ی 
الحواس » فا م يكن الکون is‏ نحت أنوفهم » آنکروه » وأولى ہم أن 
پعلموا أن هذه الدار الى یقع علہا الیصر » هی دار غربة » وحری بالخریب 
فى غربته أن یستبد به القلق > برتد إلى موطنه الأصيل ء وهو CIN fle‏ 


إذا كان لا فى جنب منيت شعبة 
oth ‘ely‏ فى هار غربة 


والفكر : 
ويستبعد الجهال” کوناً oy‏ 
ولو علموا ما عام العقل مہم 


تلك هی حال من لم تنکشف له من النفس أسرارها ؛ وآما من أراد له 
الله یقظة روحية € فهو على وعى متصل بالسر المكنون » لا فرق فى ذلك. 
عنده بین pee‏ ونوم » لأنه فى كلتا الین حى يقظان ء فلا رقدة النوم 
تخشی على روحه بالوهن والفتور » ولا یقظة الصحو تكتنفها غفلة عن الق : 


ولکتی مى وف نواعش* حرکی فى كل سر وجهرة 


ولا يقظة تفدو على بغفلة 


" فلا رقدة تغدوعلى بفترة 


وإن فى هذه الوحدة الواعية الى تعمل Bie‏ فاته فى حياة واحدة JEN‏ 
فپا ولا ازدواج » لاقوی تعبير عن جوهره » ولا لتكفيه مثونة a‏ عن 
جوهره ذاك بالفظ ء لن الفط عل کل حال کلیل عاج + 


يعر عى ol wil‏ وحدة 


Lily لساى عن صفاق‎ “YS 
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یقول الامام الخزا لی فى « المنقذ من الضلال » عن الطريقة الى اختارها 
تصو فه »> هذه العبارة : وعلى re DAN‏ الأمر إلى قرب ع یکاد 
یتخیل مته طائفة” ا حلول ء وطائفة” الاتحاد » وطائفة” الوصول » وکل ذلك 
o | t.o. Le‏ 

فی هذه العبارة القصيرة ذکر لأربعة ألوان من التصوف ء يرفض الغزال 
ثلاثة مها ء وختار لنفسه الرابع : فهو يرفض الحلول الذى يريد يه المتصوفة 
أن الله حل فى العارفن حلولا معناہ أن يكون وجود العارف ily‏ هو نفسه 
وجود لله ؛ وكا رفض الغزالى الحلول € كذلك رفض الاتحاد الذى هو 
فى عرف الصوفية کون کل شیء موجوداً بالله معدومآ بنفسه ء فليس لی 
شیء وجود خاص یتحد به مع الله » كلا فذلك محال » بل إن الشیء من 
الأشياء أو ال حی من الأأحياء لا يعد موجوداً من حيث هو فرد قائم بذاته » بل 
هو موجود من حيث إن اللہ موجود € (وکان الحلاج من القائلين JA‏ » 
وأبو يزيد البسطای من القائلن بالاتحاد) ۔ 

وأما الوصول النى يرفضه الغزا ی أيضاً کا رفض ال لول والاحاد » 
فیحتاج إلى قلیل من الشرح ولتعلیق » ذاك لأنه يفهم بأحد معنیین : UB‏ أن 
يفهم على أنه وصول لله عحرفته ء وبا أن یفهم ععی الوصل الذى یصل 
النوات فى ذات واحدة ؛ يقول ابن عطاء الله السكندرى ف Pal‏ : 
و وصولك إلى الله وصولك إلى العلم به t‏ وإلا فجل" ربنا أن يتصل به ٹیء 
أو يتصل هو بشىء» ؛ فيقول «الرندی» فی شرح هته العبارة ما بآ : 
« الوصول إلى الله ill‏ يشر إليه هل هذه الطريقة هو الوصول إلى العلم 
الحقيقى بالله تعالى » وهذا هو غاية السالكين € ومتہی سير السائرين © ؛ ul,‏ 
الوصول الفهوم بن الذوات فهو متعال عنه ؛ یقول ا جنید : می يتصل 
من لا شبيه له ولا نظر عن له شبیه ونظر ؟ هپات ! هذا ظن عجیب إلا 
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عا لطف اللطیف من حیث لا درك ولا دم ولا حاطة إلا إشارة DAN‏ 
وتحقیق الاعان » ( شرح ابن عباد الرندی على SH‏ العطائية » ج ٢‏ ص 48 ) 

وأعتقد أن الغزالى حين يرفض طريقة الوصول 6 UE‏ يرفضها حين 
يغهم الوصول ue‏ الوصول بين النوات ؛ وأما لوصو ot‏ معرفة 
الله ء فهذا بعيته ما بقبله الغزال فى تصوفه » ویسمیه و القرب » ؛ فالقرب 
هو معرفة الله فى الدنیا وشبوده فى 5 ؛ يقول القشمری : و أول رتبة 
فى القرب القرب من طاعته . . وقرب GH‏ سبحانه ء ما خصه الیوم به من 
العرفان ء وف EN‏ 5 ما يكرمه به من الشہود والعيان » ( الرسالة القشيرية » 
ض 47  )‏ ولعل الإمام I All‏ قد اختار کلمة « القرب » DL‏ العرفان الى 
مجعلها طابعاً تتصوفه ول مختر كلمة « الوصول » مع أن معرفة الله أحد معنیہا € 
لوجود مشتقات الكلمة الاو ی فى القرآن الکرم : ہو إذا Le ole Elle‏ 
dp‏ » ونحن أقرب إليه منكم ولكن لا تبصرون » « ونحن أقرب إليه 
من حبل الوريد » . 

ونعود إلى القصيدة الى نحن OW‏ بصددها » لنلتمس فہا الأجزاء الى 
تصف حالة القرب ء أو حالة معرفة الله ء الى ھی حالة التصوف کا يراها 
و کا عارسها إمامنا الغزا ی ء فنجد الصيدة مليئة بالشواهد . 


كقوله : 

فیا آقرب الأشياء من کل نظرة لأبعد شىء أنت عن كل روية 
وقوله : 

توحشت من أبناء ws‏ و یکن لثیء سوى wel‏ بقربك وحشی 
وقوله : 

وکان Wy‏ قبلت تتسرف_ إليك ولكن لست أهلا لقربة 
وقوله : | 


بعيدة أطلال الديار قريية وأعجب شىء بعد دار قريبة 
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هذه أبيات وردت فہا كلمة « القرب » بلفظها » وفیا یل أمثلة قليلة 
من شواهد کثرة جداً وردت فى القصيدة » تشسر N‏ العرفانية الى 
قصد الما الغزالى بتصوفه : 


وقد Cash‏ عا سواك طویی 


عا دون تحصیل العلوم WL‏ 
يروجها فى dle‏ البشرية 


ومحيا بروح العلم من بعد ميتة 
LA‏ مات Jeu‏ مقدار لظة 


حياة محال“ أن تحال عوتی 
du‏ بجت من قطع کل منية 
لدی بریح منك آجرت die‏ 
beak‏ حى آفادت معیتی 
له فبصر العين آعی اليصرة 


وخض ولکن لم يفد مخض زبدة 


كقوله : 
وناجیتی فی الس منی فأصبحت 
وقوله : 
وما وصلت نفسى إلى عالم الصفا 
وتمييزها عن نوعها ععارف 
وقوله : 
عوت الفی Seth‏ من قبل موته 
فا مات حی العلم hy‏ وم يكن 
وقوله : | 
Gael,‏ می ما Call‏ جهالى 
ومن le‏ موتة ابلهل نفسه 
وک موجة من حر علم GA‏ 
فرت GS‏ الكون حين مهبها 
ومن لم حط علماً cont‏ وصورة 
فزرع ولكن لم یفد حصد حبه 


م © — 
لکن فى القصيدة أبياتاً قد تشكلك فى صحة نسہّہا إلى الغزالى ء لدلالها 
الظاهرة على تصوف ال لول أو تصوف الآتحاد أو تصوف الوصول ؛ وكلها 
ضروب من التصوف رفضہا الغزالى — کا أسلفنا ‏ ومن أمثلة ذلك قوله : 
فا فضل عنك مخطر Gite da‏ فيلك غير موقت 
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وقوله : 
وهل آنا إلا GIS wil‏ ووحدة وهل أنت إلا نفس عبن هویی 


وقوله : 
إذا غبت عى كنت عندك Tob‏ ومن عجب أن غیبی فيك حضرق 
فيا باطناً أثقاه فى كل ظاهر وی آولا" ما زال آخر BSS‏ 
ملأت جهاق الست منك فأنت ی Le‏ وأيضاً آنت مركز نقطی 
فصرت [ذا وجهت وجهی مصلیا فرایض أوقان فنفسی کی 
فصار صیای لی ونسکی وطاعی ونحری و تعریقی وحجی وعرفه 
وحول طواق واجب وخلاله استلای لرکیی من مناسك حجتی 
وذ کری وتسبيحى وحمدی وقربی لنفسی وتقديسى وصفو dur‏ 
ولو هم متى خاطر بالتفاتة لا كان لى إلا إلى تلفستی 
ولو لم od‏ الفرض می إلى لم یصح بوجه لی ول تير GS‏ 
وکنت على أنى آوحد Lab‏ ففی باطنى قد دنت بالثتویة 


تلك كلها شواهد db‏ على حلول أو على اتحاد ء ما قد يشكلك فى Was‏ 
إلى الغزالى » لكننا نستطيع أن نفهمها بالعی الذى يصل العارف بالعروفه 
Jun‏ حواعی الشك ؛ وها هوذا الغزالى يصف طريقة التصوف Yel‏ 
- ف النقذ من الضلال — فیذکر أن « آول شروطها تطهير القلب بالكلية 
عا سوى الله تعالى » ومفتاحها ۰.. استغراق القلب بالكلية بذکر الله > 
وآخرها الفناء USL‏ فى الله . . » فإذا كان أول التصوف استغراق القلب 
بذكر اللہ » وآخره الفناء فى الله » ثم إذا كان ذلك لا يناقض عنده حالة 
القرب الى مجعلها طابعاً لتصوفه كانت الشواهد الى أسلفناها لا تقتضى 
بالضرورة ألا یکون الغزالى هو BU‏ القصيدة . 
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قلت فى أول كلمتى إن الصو شاعر بأداته الإدراكية ‏ وهى الذوق -. 
أولا ء و ععینه الذى يستمد منه -- وهو النفس — ثاناً » وبصورہ التشيبية 
الى تجسد العانی انحرد ة الا ؛ وقد تناولت CaS‏ الأولين فى القصيدة 
لتائیة » ویقی أن أسوق مثلا أو مثلين من القصيدة على قوة التصویر الشعری : 


انظر إلى الشاعر وقد قسم نفسه نفسين : نفس عليا نفيسة ء ونفس Wa‏ 
هى حط الشهوة » ويريد الشاعر أن يتودد إلى نفسه العلیا فراراً من نفسه 


آنال با من حسن وجهك See‏ 
وکابدت من آشجان قلب ولوعة 
لو احتملت بعض الذی نی للاکت 
وأجفان عيى لا تسح بدمعة 
ولولا نواحی لم تنح ورّق أيكة 
على لا مى الصيابة A‏ 


" ولا نار إلا حون أنفاس زفرق 
B3‏ قلی أن تشاك بشوکة 


لراغبة ق الوصل pei‏ رغبة 
ولیست مع الواشن SI SE‏ 
لاکره ما لى أن آری وجه ضرق 
وصور فيه صورة حون صورق 
أيلهون عى أم یتمنون خطبى 
تظن — وما أفعالها tint‏ 
فهاموا با فى فج وجه ووجلة 
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الدنیا ¢ فيدور بينه وبیها الحوار التالى > : 


وقلت لها مى على بنظرة 


لم تعلمی ما حل B‏ منك من جوى 


JL of‏ الشم وهی رواسخ 
dl pot‏ قلی لا تحود بسلوة 


ولولا حنيى لم تحن" مطية" 


ولولا خطاق لم يقع عسین 4e‏ 
فلا ماء الا بعض فيض مدامعی 
غقالت : بعيى ما لقيت ajs‏ 
di‏ على ما فى من صلف الہا 
ولكن وشاة السوء فيك كثيرة 
Gab ci,‏ بالحسان gly‏ 
ومن wall‏ صنت وجهى برقع 
امتحن الحطاب لى إذ يروما 
وما هى إلا عبدة لى » جميلة” 
فا کان زا آن رأى الناس وجهها 


وانظر إلى هذه ااصورة الرائعة الى یصور ہا الشاعر خشوع الکونه 
كله لعظمة اللہ تعالى ء Lis‏ یقول : ۱ 
Jt‏ صلاة الشمس عند وقوفها لدی الظهر فى Les‏ السماء محشیة 
EUL‏ وقت الزوال برکسة وإتامها عند الخروب بسجدة 
كنا جملة الأفلاك راكعة عا 'جرت دة لله فى كل طرفة 
¥ 


وف القصیدة نواح أخرى كانت تستحق الوقوف عندها قليلا أو «Les‏ 
کالصراع بین النفس Mis‏ ». وکالعتاصر الأفلاطونية السارية فہا t‏ 
وکا حدیث فى موسيقية الوجود » والحديث عن الفضيلة بأنها غاية الغايات » 
وکاب AY‏ وکون سعادة الإنسان مرهونة به + كذلك كان ما يستحق, 
النظر أن نقارن بن تائية الغزالى هذه وتائية أبن الفارض لکن الوقت محدود ء 
وقدرة اأباتحث قصيرة GA‏ . 


۷۰ 


1 سب 
الأعيرة فا مشا رج. دی زایا 
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CONSIDERATIONS ON AL-GHAZZALI’S 
PRAGMATICAL AND MYSTICAL APPROACH 
TO ZAKAT. 


It is the cultural miracle of Islam that, throughout the 
centuries, scholars from every corner of the Muslim world, 
regardless of race or station in life, and despite the diffe- 
rences in their method of approach, have contributed their 
genius to the shaping of a common way of life. Of these 
scholars, one of the most outstanding, both for his breadth 
of knowledge and depth of discernment, is Imam Abû 
Hamid Muhammad ben Muhammad At-Täsi Al-Ghazzäli. 


`` Al-Ghazzäli’s greatest contribution to the cause of the 
Islamic Way of Life is undoubtedly his work “Ihya Ulüm 
ud-Din” or “Revival of the Science of Religion”, which 
embodies the fruit of his mature thought, and represents 
an all-out endeavour on his part to redirect the Muslim’s 
cohcept of Islamic values in the light of the fundamental 
Ouranic Principles shorn of the obscuring influence of 
Hellenistic interpretations which he so categorically con- 
demned. 


The environmental pressures of the epoch in which he 
lived, inevitably left their mark on Al-Ghazzäli’s thought, 
and thus we find his approach to the various aspects of 
the Islamic rules of conduct strongly tinted with colour of 
contemporary Mysticism, of which he was destined to 
become the foremost representative of his time. 


Indeed, the Sufi teachings which crystallized in the 
fifth and sixth centuries of the Hijrah, were the result of 
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a growing reaction to the confusion engendered by the 
intellectual and philosophical conflicts and the contro- 
versies over details of dogma that had so intensely occu- 
pied the preceding centuries, and of a general tendency to 
moral laxity both in the social and political spheres. 


۱ This reaction promted men to seek refuge from pre- 
vailing corruptions in an otherworldliness which, if in the 
beginning it restored to human existence its transcendental 
value, eventually tended to lead the seeker far beyond the 
compass of the “Hudüd”, or Limits, of Quranic Mysticism. 


In his concept of the Islamic social order, Al-Ghazzali 
qualifies Zakät as the very basis of the structural founda- 
tion of “Din” (>). And here “Din” must be understood 
in its broadest sense, that is to say, as the whole of the 
way of life preconized by Islam, both in its worldly and 
spiritual aspects, and not merely in the limited sense of 
religious dogma and ritual. 


According to the angle of approach, Zakät, may be 
defined in various ways : 


From the legal standpoint, Zakät is the “Rights of 
Allah” (älg-) , specifically, the determined proportion 
of the Muslim’s wealth over which he has ceased to have 
a legitimate right of ownership (or to be more precise, of 
trusteeship). 


In the terminology of Islamic Jurisprudence, Zakat 
designates the compulsory contribution that every well-to- 
do Muslim must make to further social welfare and so 
protect the community from the disintegrating forces of 
class hatred and inveterate poverty. 


According to a “Hadith” of “Abd Allah ben ‘Umar, 
related on the authority of Khalid ben Aslam, Zakat is 
defined, from the economic point of view, as “a purification 
of wealth” (Jiu ie) , whereby the holding of reserve 
or surplus wealth becomes lawful for the Muslim. Khalid 
ben Aslam said : “We went forth in the company of Abd 
Allah ben ’Umar, and an Arab (addressed us) saying : 
Inform me of (the meaning of) the world of Allah 
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which says : ‘...and those who hoard up gold and silver and 
do not spend it in the Way of Allah’. Ibn ‘Umar replied : 
Woe unto whoever hoards (wealth) and fails to pay the 
Zakät thereof. Verily this (word of Allah) was (revealed) 
before the Command to pay Zakät. But when the verse 
commanding the payment of Zakät was revealed, Allah or- 
dained it as a purification of wealth.” (Imam Bukhari). 


As a psychological factor in the life of the Muslim, 
Zakät is defined as one of the essential disciplines (zl il) , 
the purpose of which is to instil into each member of the 
community a keen sense of duty and responsibility in eco- 
nomic matters. In order to correctly discharge the obliga- 
tion of Zakat, the Muslim is compelled to keep a very strict 
account of his worldly possessions, and to accurately know 
what is his income, expenditure and balance or surplus, and 
hence to what extent he is liable to contribute to the wel- 
fare of his fellow Muslims. 


From the devotional point of view, Zakat is defined as 
“an act of thanks for God’s bounty” (I +) , by which 
the well-to-do Muslim invokes God’s blessings on himself 
and on all the wealth he may legitimately possess. 


In its social aspect, Zakät is the “acknowledged right” 
of the needy Muslim to a share of the bounty bestowed 
by God on the well-to-do members of the community : in 
the words of the Holy Quran : 


. الذين فى موم حق معلوم للسائل واحروم ۾ (to ۲۶ : ve)‏ . 


“ those in whose wealth there is a right acknowledged for 
those who beseech (for aid) and for the destitute...”. 
(Quran : LXX, 24, 25). 


Islam squarely lays the burden of responsability for 
the eradication of social ills on the community itself, and 
therefore induces the community to think and feel as a 
whole where socio-economic affairs are concerned: the 
individual’s unity of purpose is directed toward realizing 
overall prosperity. And this is achieved by the community’s 
organically maintaining the material standard of the 
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individual on a level of sufficiency )غ(‎ through the 
medium of Zakät. As a rehabilitating factor, Zakät 
promptly restores the impoverished individual to the 
required standard of material sufficiency, and so enables 
him to once more earn his own livelihood and play his part 
m maintaining collective prosperity. 


It is for this reason that Al-Ghazzäli says : “One of 
the most important duties imposed by “Din” is to reveal 
the secrets of Zakät”, that is to say, “to expound the out- 
ward and inner meanings of the rules that govern it : what 
it is essential for the Zakät-payer to know, and what it is 
essential for the beneficiary to know.” - 


This pronouncement of Al-Ghazzält’s calls to mind the 
famous Afghan scholar and saint Al-Hujwiri’s (*) severe 
criticism of his cofitémporaries’ unsatisfactory attitude 
towards a proper knowledge of the Law of Zakat : “It is 
absurd”, says Al-Hujwiri, “for anyone to cultivate 
ignorance and to say that, because he has no property, he 
does not have to be acquainted with the theory of alms- 
giving. To learn and obtain knowledge is an essential 
obligation, and to profess oneself independent of know- 
ledge is mere infidelity. It is one of the evils of the present 
age (Al-Hujwiri is speaking of the 5th century Hijri) that 
many who pretend to be pious dervishes reject knowledge 
in favour of ignorance... Once I was giving devotional ins- 
truction to some novices in Sufism, and was discussing 
the chapter on the Zakät of camels and explaining the 
rules in regard to-she-camels that have entered on their 
second, third, or fourth year (bint labün, wa bint makhad, 


(1) Abü-I-Hasan ‘Ali ben ‘Uthmän ben ‘Afi Al-Ghaznawi Al- 
Jullabi' Al-Hujwiri, author of the “Kashf ul-Mahjüb”, was born in 
Ghazni, Afghanistan, about the end of the 4th or the beginning of 
the 5th century of the Hijrah (ie, between 990 and 1010 C.E.). 
He travelled extensively throughout the Islamic Empire and studied 
Sufiism under various eminent scholars. Al-Hujwiri was venerated 
as a saint long before his death (which occurred at Lahore between 
465 and 469 H.), and is remembered in the Punjab (Pakistan) under 
the title of “Data Ganj Bakhsh”. 
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wa hiqqa). An ignorant fellow, tired of listening to my 
discourse, rose and said : ‘I have no camels. What is the 
use of this knowledge to me,’ I answered : ‘Knowledge is 
necessary in taking alms no less than in giving alms. If 
anyone should give you a she-camel in her third year, and 
you should accept her, you ought to be informed on this 
point. And even though one has no property and does not 
want to have any property, he is not thereby relieved from 
the obligation of knowledge”.(*) 


From his early youth, Al-Ghazzali rejected the path 
of “Taqlid” (418), or Conformity, and uncompromisingly 
revindicated his right of “Ijtihäd”, that is, the right to 
exercise his own judgement in the field of jurisprudence. 
Yet, in the main, he adheres to the views held by the 
Shafiite School of Law. . 


Unfortunately, time does not allow me to deal here 
with all the legal divergences that have arisen between the 
various Schools of Law, a subject which I have gone into 
in detail in a recently published work of mine on “The Law 
and Philosophy of Zakät”. I shall therefore confine my- 
self to a few brief examples : 


For instance, where the Hanafıte School of Law main- 
tains that no Zakät other than that of the ‘Id ul-Fitr is in- 
cumbent on, or on behalf of, minor children or insane per- 
sons, since in their case voluntary compliance with this act 
of worship cannot be fulfilled due to lack of understanding, 
Al-Ghazzali holds that the mere fact that the wealth of 
minor children and insane persons be by nature taxable 
and legitimately owned is sufficient to warrant its being 
subject to Zakat. 


Like most Muslim jurists, Al-Ghazzali adheres to the 
minimum taxable limits, or Nisäbs, established by the 
Prophet ) ص‎ ( for the various categories of taxable wealth, 
including agricultural produce for which Abü Hanifa does 


(2) English translation by R.A. Nicholson. 
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not admit a Nisäb. Al-Ghazzäli furthermore correctly 


maintains that only non-perishable produce is taxable for 
Zakat. 


As regards the Zakät of partnerships, Al-Ghazzali 
agrees with Imam Shäf’ that the collectively-owned wealth 
be considered as a taxable whole, implying that one Nisäb 
entails the common obligation of all the partners, as 
against Imam Abi Hanifa’s opinion that the taxability of 
each partner’s share thereof. 


As for the Zakät of cash value, Al-Ghazzali admits the 
Nisab of 200 dirhems for silver and 20 mithgäls for gold, 
and the rate of 2,5% made known in the “Ahadith”. But like 
Imam Shäf’i, he differs with Imim Abû Hanifa in that he 
does not accept the scale of taxable limits with Zakät-free 
intervals as established in the “Ahädith”, but advocates the 
levying of Zakat on whatever is in excess of the Nisäb, 


In so far as the actual functioning of Zakät in the 
socio-economic life of the community is concerned, Al- 
Ghazzali’s approach is not clear-cut. While he does name 
the various officials who come under the heading of “Al- 
’Amilün” (ski)  , he does not seem to have conceived 
of Zakät as a fully organized Institution. This in spite 
of the fact that in the time of the Prophet (ص)‎ it was 
definitely established as such. 


The absolute organized character of Zakät, which re- 
quired the State to act as a supervisory agent for the collec- 
tion, custody and distribution of Zakät funds, lasted until 
the reign of the third Caliph. "Uthmän ben ’Affan, who 
exempted prospective Zakät-payers from the obligation of 
paying the Zakät of their non-apparent wealth through 
the State because already at that early date (23 to 35 H.) 
the abuses of corrupt collectors had begun to cause them 
annoyance. This arrangement was adopted by the Hanafite 
School which lays down that the Zakät of non-apparent 
wealth may be given directly by, and at the discretion of, 
the Zakät-payer to the lawful beneficiaries. The Hanafites, 
however, maintain the right of the State to levy and distri- 
bute the Zakät of apparent wealth, and contend that, where 
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such wealth is concerned, the Zakät-payer may not under- 
take the direct settlement of his Zakät dues. 


The Shafiite jurists, on the contrary, hold that in every 
case Zakät dues may be given directly to the beneficiaries, 
without the intermediation of the State, Only the Mälikite 
School maintains the absolute right of the State to levy 
and disribute Zakät funds “when the State is just”. 


In this respect, it is partinent to point out that although 
it is true that the obligation of Zakät must be discharged 
even in the absence of an organized administrative set-up, 
the experience of centuries has proved that, left to himself, 
the individual Zakät-payer cannot possibly achieve the 
absolute control of poverty. Neither can the individual 
Zakät-payer be so well and constantly informed of the 
actual circumstances of each and every member of the 
actual circumstances of each and every member of the 
community as to effectuate unerringly a just and impartial 
distribution of his Zakät dues, nor can the individual 
Zakät-payer always be trusted to disregard a natural sen- 
timentality toward those needy persons who are personally 
known to him. And for this very reason, unorganized 
Zakät only too ften results in less deserving persons en- 
joying the benefits of Zakät to the detriment of others 
who are in more urgent need thereof. 


The attainment of “nearness to God” has ever been the 
object of the mystic devotee. As a first step to this attain- 
ment, the “Tariqa” or “Path of approach” to God, the 
Beloved One, must be chosen and then followed with per- 
fect abandon. Of the accepted “Paths”, Zakät, in its sense 
of “giving” and as a spiritual growth-promoting mediary, 
is viewed not only as a “Path” within itself, but also as 
an essential corollary to all other “Paths”. Hence, in de- 
fining the rules of conduct by which the disciple might 
follow the “Path” to the Hereafter through Zakät, Al- 
Ghazzali, the mystic, lays great emphasis on the inner 
meanings of “giving” and on the merits and demerits of 
mind-attitudes, both as relate to the “giver” and to the 
beneficiary. The first axiom he stresses is that success, 
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both in worldly affairs and in the spiritual sphere, hinges 
on the act of “giving”. ‘The lover who aspires to meeting 
the Beloved One, must be Prepared to give up his wealth, 
wealth being the main object of man’s greed and the main 
cause of his deviating from the “Path of God”. 


Al-Ghazzäli divides the “givers” into three categories : 
The first category comprises those who are perfectly 
Sincere in their belief in “l'auhid” or the “Unity of God”. 
These fulfil their pledges and consider it their duty to give 
the whole of their wealth for the sake of God. They frown 
on any worldly possessions that would make them liable 
to the paying of Zakät because, they contend, that would 
imply the hoarding of wealth. 


To illustrate the point, Al-Ghazzali cites the example 
of Abi Bakr As-Siddiq, who gave all his wealth for the 
Cause, and of "Umar, who gave half of what he possessed. 
When the Prophet (uy) asked Umar : “What hast thou 
left for thy family ?”, he answered: “The like thereof”. And 
when the Prophet (ص)‎ asked Abû Bakr : “What didst 
thou leave for the family ?’ Abû Bakr replied : “God and 
the Prophet”. Whereupon the Prophet (ص)‎ declared : 
“The difference between you two is as the difference 
between your two replies : As-Siddiq has given his all with 
complete devotion, and has only kept for himself the 
Beloved Ones (that is, God and His Prophet).” 


The “givers” of the second category are a degree lower 
than those of the first category. They preserve their wealth 
as a precaution against the time of need, and in anticipa- 
tion of the customary seasons in which charity is given, 
They spend according to their needs and refrain from 
squandering. ‘They spend for good whenever they have 
the opportunity to do so and do not limit themselves to 
only paying their obligatory dues. They submit to the 
rule that it is the duty of the rich to help the needy over 
and above their obligation of Zakat. 


The “givers” of the third category only give what 
they are compelled to, neither more nor less. ‘They are 
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the lowest in degree because of their avarice and their love 
of wealth; and because of the weakness of their love of the 
Hereafter. They are willing to loan wealth to the needy 
because they expect it will be returned to them, unheedful 
of the fact that it is not lawful to put the needy to further 
trouble by imposing upon them the burden of a debt. 


Avarice, said the Prophet (ص)‎ , is one of the three 
soul-destroying passions (oll) , (the other two being 
desire and egoism). And so Al-Ghazzäli stresses self- 
purification from the sin of avarice as one of the necessary 
steps on the “Path to God”. Zakät is the instrument 
whereby such self-purification is achieved. But, warns Al- 
Ghazzäli, the extent of the “giver’s” purification is pro- 
portionate to the amount he gives and to his joy in giving 
and spending his wealth for the sake of God. “In the same 
way as the physical acts of worship are a thanks- giving 
for the blessings God bestows on the body, so the act of 
distributing alms to the poor is a thanksgiving for the 
blessings He bestows on one’s wealth.” 


Here again Al-Ghazzäli parallels Al-Hujwiri both in 
purport and expression. When defining charity, Al-Hujwiri 
declares : “Alms is really thanksgiving for a benefit receiv- 
ed, the thanks being similar in kind to the benefit... More- 
over, there is an alms for every spiritual blessing, namely, 
outward and inward acknowledgement of that blessing in 
proportion to its worth. Thus when a man knows the 
blessings bestowed upon him by God are infinite, he should 
render infinite thanks by way of alms...” (*) 


According to Al-Ghazzâli, it is an act of piety to dis- 
charge one’s obligation of Zakät in advance of the time 
prescribed. Because, he reasons, to do so brings solace to 
the hearts of the poor. Al-Ghazzali strongly condemns those 
who delay in paying their Zakät beyond beyond the time 
prescribed, and exhorts the “giver” to carry out his obli- 
gation as soon as he has determined to do so, lest he 


(1) “Kashf ul-Mahjüb”, p. 314. English translation by R.A. Nicholson. 
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change his mind and so become an accomplice of the Devil, 
whose purpose it is to promote poverty and corruption. 


Approaching the matter from the Sufi’s point of vie 
Al-Ghazzäli believes that the “giver” should preferably dis. 
charge his obligation during one of the sacred months, so 
that his Zakät become the cause of his spiritual growth 
and of his drawing nearer to God. Thus Al-Chazzäli sug- 
gests for this purpose either the sacred month of Muharram, 
which is the first month of the lunar year, or the month of 
Ramadan, preferably the last ten days, because of the 
‘Night of Power” ) اسر‎ ill) in which the Quran was 
revealed, or again the sacred month of Dhul-Hijjah, prefer- 
ably the first ten days, because at that time the Holy 
Pilgrimage takes place. | 


Because he does not conceive of Zakât as an organized 
Institution, Al-Ghazzäli, in his analysis of the method of 
“giving”, concludes that circumstance should be the decisive 
factor. It is for the “giver” himself to judge the merit of, 
and choose, the method, because he knows best his secret 
intention. If the “giver«’ is sincere, he must guard himself 
from “straying on to the mountain of pride and from falling 
prey to the Devil’s guile ( sil)”. As far as possible, the 
“giver” must not make a show of his charity, for to do so 
would “tear the evil of privacy from the poor and cause 
their feelings to be hurt”. The professional beggar “has 
torn the veil” himself and so deserves no such consideration. 
On the other hand, Al-Ghazzali points out that the virtue 
inherent in giving openly is that the good example of the 
“giver” creates in others the desire to emulate him. 


The merit to be derived from Zakät depends on the 
validating factor of “intent” (33) , that is to say on the 
sincerity of purpose of the “giver”, and on his set intention 
that,, at the time of commission, his act be one of Zakat. 
Should he give a thing in voluntary charity, he may not at 
a later date qualify his donation as an act of Zakat. 


The outward act of “giving” is always overshadowed 
by the transcendental importance of “mind-attitude”. For 
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it is not the physical act but the mind-attitude that brings 
man nearer o God. 


In this context, Al-Ghazzäli discourses at length on 
the two main factors that invalidate both the act of Zakät 
and the giving of voluntary charity. ‘These two factors are 
“Mann” (%7) and “Adhä («:!), as they occur in verse 264, 
Surah II, of he Holy Quran : 

Lbs‏ الذين آمنرا لا تيطلوا صدقاتم بالن والآذى کالنی ینفق ماله رثاء اللاس 

« ۶ : ۲( . . . والیوم الاخر‎ ak ولا یژمن‎ 
There is some difference of opinion among the early 
scholars as to the precise meaning and scope of these two 
Quranic terms. “Mann” is defined as the act of reminding 
a person of what one has done for him and of reproaching 
him for it. However some scholars consider that “mann” 
refers to the “giver’s” mere mentioning the fact that he has 
given alms, Al-Ghazzäli quotes Sufyän Ath- Thauri, who 
said : “So and so’s charity was rendered vain by “mann” ”, 
and when he was asked: “What is “mann” ?”, he said: “The 

fact of mentioning one’s charity and talkingg about it”. 


“Mann” has also been defined as the act of taking work 
irom the beneficiary of one’s charity, or as behaving haugh- 
tily towards him. 


Al-Ghazzali seeks out the deep psychological causes, 
or inner manifestations, that give rise to “mann”, He says: 
“Mann” has its roots and growing-ground in a defective 
condition of the mind, whence it overflows to the tongue 
and limbs. And it takes root in the fact that the “giver” 
considers himself to be a doer of good and a benefactor in 
respect of the beneficiary of his charity. He feels that the 
latter is indebted to him because he has accepted alms from 
him. Whereas he has only accepted what was his God-given 
right, which was meant to purify the “giver” and save him 
from Hell-fire...”. 


In its outward manifestations, “Adhä” is defined as 
“injury”, that is to say, as the act of blaming, or insulting, 
the poor because of their poverty. “Adha” is also under- 
stood as referring to the act of dismissing the poor with 
harsh words. As for thhe inner manifestations of “Adha”, 
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Al-Ghazzali declares that they are twofold: to dislike 
spending for others, desiring to keep all one’s wealth for 
oneself—an attitude that makes one narrow-minded—and 
to think of oneself as better than the poor, and consider 


that, because they are in need, they are of a lower status 
than oneself. 


۲ Thus the Quranic verse referring to “mann” and 
adha” may be translated as follows : 


“0 you who believe ! Render not your alms-giving 
vain through reproach and injury, like him who spends his 
wealth only to be seen of men and believes not in God and 
the Last Day...” (*) (Quran: II, 264). 


Al-Ghazzäli pointedly observes that both “mann” and 
“adha” are “the fruit o fignorance”, and he concludes that 
the remedy for ignorance and its manifestations is to 
acquire knowledke and to act according to the dictates 
thereof. 


Once the “giver” has acquired a proper knowledge and 
understanding of the outward and inner meanings of the 
obligation of Zakat, or even of only one of these meanings, 
he will no longer see himself as a benefactor of the poor, 
but rather as a benefactor of his own self. Bearing in mind 
the Prophet’s saying that “The alms pass through the hands 
of God before reaching the hands of the poor”, the “giver” 
will spend his wealth poyfully, seeking God’s pleasure and 
his own reward in the Hereafter. 


Being conscious of the danger to which the wealthy 
expose themselves when they despise the poor, the “giver” 
will realize that by helping the poor he invokes blessings 
upon himself. For when he offers his alms to the poor, 
hoping that it be accepted from him, the “giver” is actually 
putting himself in the position of one who asks. And in 
gratitude for the blessing he earns through the acceptance 
of his alms, the “giver” will in turn desire for the poor the 
blessing of sufficiency, or (gê) , that is, the blessing of a 
décent standard of living. 


(1) English translation of M. 'M. Pickthall. 
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In short, he will set out with a firm step on the “Path 
to God”, abiding by the Prophet’s teaching that the most 
acceptable form of worship is to respect the rights of man 
) (حق العياد‎ 

This exposition of Al-Ghazzäli’s views of Zakät has 
been necessarily brief. But I hope I may have succeeded 
in underlining those facets of his thought which show him 
to us not only as a great jurist, a great philosopher and a 
great mystic, but also as a keen psychologist, a man imbued 
with a deep sense of social justice and a profound love of 
God and of his fellow men. 
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الأربعاء ۲۹ مارس سنة 195١‏ 


ciel جلسة‎ 


الک ر مت LA‏ 


AID EINEN) 


تناول الامام الغزالى ر الخامس ا مجری ) ياليحث مسألة التفاعل بین 
الأجسام کاحتراق انلشب مثلا إذا LAN‏ بالنارء فذهب إلى أن peal‏ النى 
يطرأ على مادة ما عند ما تتصل عادة أخرى لا يرجع إلى أن الأولى قد تأثرت 
بالثانية ء ولا أن الثانية سبب للأولى . ذلك أن الاقتران فى الوجود بن شيئين 
لا يقتضى العلية bapa‏ . فلا يستلزم إثبات أحدهنا إثبات الآخر Ys.‏ نفى 
أحدها نفى الآخر . وليس من ضرورة لازمة Eu‏ » بل إن الله سبحانه ملق 
الأثر حين Del El‏ . وهو قادر على خلق الاحتراق حون لقاء انار OO‏ 

وكان الفلاسفة الطبيعيون فى عصر اليونان يرون أن التغير الذى حدٹ 
فى المواد يرجع فى أساسه إلى وجود نظام حاص قائم فى طبيعة هله المواد وآن 
الاجسام تتحرك فى خلاء غير متناه فتتلای وتغرق . وحدث بتلاقہما 
وافتراقهما الکون و الفساد(۳). وقد ظهر هذا الرأى فى صورة مذهب متکامل 
على يد دعقریطس الذى AST‏ وجود تلازم ضروری بين الأجسام التفاعلة ۔ 
وأنكر وجود المصادفة OSL,‏ والدليل Gi‏ ركن إليه الإمام فى هذا 
امقام هو أن اقتران ظاهرة ما بظاهرة أخرى لا يدل على أكثر من وجود 
علاقة زمنية lapu‏ . وهذه العلاقة الزمنیة لا تكفى لإثيات وجود علية بينهما . 
(۱) الغرالى . مهافت الفلاصفة ۲۷۷ - ۸ Saw)‏ ۱۹۲۷) ۔ 
(؟) الشپرستای . الملل والتحل (OPSA zu) ۹ - ٦۳ fr‏ ۔ 


Russell : The History of Western Philosophy . P. 86 (r) 
(London, 1947), 
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فإن قيل ‏ وهذا ما استدرك به الامام على نفسه - : إن [نکار فعل الطبيعة 
wtp‏ إلى جواز وقوع جميع الأشياء واستحالة صدور الأحكام علہا ء 
واختلال القم والقاييس الى توزن ہا . قلنا ‏ وهذا ما أجاب به - : لا مانع 
من الالتزام مجواز وقوع جميع الأشياء ما دامت ممكنة فى حد ذاما liss.‏ 
الالتزام لا یوٴدی إلى استحالة الأحكام علا ء ولا إلى اختلال القع والموازين . 
ذلك أن الحكم والقياس نما مجریان على العادة الستمرة لا على الطبيعة القائمة 
فى LAN‏ 
< وقد تصدى ابن رشد ( السادس افجری) ATL‏ الغزالى فقال : إن 
إنكار الأسباب الفاعلة فى الطبيعة إنكار البدپیات » ذلك أن للأشياء ذوات 
وصفات خاصة تقتضى آفعالا معینة . وهذه الأفعال هی الى من أجلها 
اختلفت ذوات الأشياء میاه . فلو لم يكن للموجود فعل مخصه لم تكن له 
طبيعة تخصه . ولو لم تكن له طبيعة تخصه لم يكن له اسم مخصه. وحینئذ تكون 
الأشياء كلها Tat‏ واحداً » على أن تفاعل الأجسام فيا eu‏ مقيد بعدم وجود 
مانع يعوق تأر بعضہا فى بعض . كأن يطلى الجسم القابل للاحراق عادة 
منم تأثير النار فيه . فيلتقى الجسم بالنار ولا حدث الاحتراق . ولكن 
هنا القید لا یغر من حقيقة الآأشياء وصفانها . آما ما ادعاه الامام 
الغزالى من أن a‏ على الأشياء نا يكون حسب العادة الماریة باقتران 
المسيبات بالأسباب فلا مخلو المراد منه : ما عادة الله » أو عادة الأجسام ء 
أو عادتنا عند SH‏ على الأجسام » OB‏ کان الأول فحال أن تكون له 
عادة OF‏ العادة ملكة یکتسہا الفاعل بتكرر الفعسل منه . وإن كان الثانى 
فالعادة لا تكون إلا لذی نفس OF‏ كانت فى غير ذى نفس فهى طبيعة + 
وهنا ما يريده الفلاسفة الطبيعيون الذين يرون أن للأجسام طبائع خاصة 
وآثاراً معينة لا تحید عنها ۲0. 

)1( القزال . مات الفلاسفة | ۲۸۵ — o‏ . 
. (؟) ابن رشد . جافت fost‏ ۰۱4 - ۲۳ ( بروت ١97٠‏ ) . 
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والمقارنةببن وجهتی نظر الإمام الغزا ی وبين أتباع المدرسة الطبيعية تُظھر 
,بوضوح أن الر اهن الى اعتمد علما الإمام فى موقفه هذا مستقاة من AST‏ 
التکلمن المسلمين ul . als‏ الغاية الى قصد إلا من وواء هذا الزقف ء 
فالظاهر آن الإمام SI‏ کان ہدف إلى آمرین : Bi‏ صرف الناس عن 
علوم الطبيعة وما تنطوی عليه من محاذیر . ذلك أن الضرورة الطبيعية 
.توأدى إلى تحدید القدرة LANI‏ ء وتحديد القدرة LAYI‏ يدى إلى استحالة 
وقوع المعجزات e‏ وهذا یوُدی إلى إنكار بدہیات الدين أما افدف ZEN‏ 
فهو حمل الناس على LM‏ بالمعتقدات الدينية بوساطة التذوق LU‏ 
بعد عجز العم عن إثباتها بالطريق Mall‏ ويبدو أن الغرض الأول 
لم ينحقى . فقد زاد plea Yl‏ بالعلوم الطبیعیة''سواء فى عصر الغزالى أو بعده . 
td‏ بالنسبة إلى الغرض الثانى فلا شلك أن حاولة الغرای نا هى استمرار الجھند 
النی بذله الأشعرى والباقلانى ( الرابع المجرى ) PALS‏ وهذا ابلهد لم DÅ‏ 
بثمرة حسوسة إلا فى دائرة ضيقة تقتصر على حلقات المتصوفة » ق de‏ 
أن العالم الإسلای Gly Jb‏ أزمة القلق الفکری الى استحوذت عليه عد 
انتشار العلوم العقلية فيه . كان مسلك التصوف - إذا جاز التعبير — Hin‏ 
فهو من جهة يستمد كيانه من EM‏ بان الآراء الدينية و الاراء الفلسفية © » 
وقد عد رجاله عنصا متميزاً عن رجال الشرع الاسلای ء هذا ahd]‏ اعتبر 
Tbs‏ على الشريعة بعد أن خالطته عادات فارسية ‚Manns‏ 





)1( النزال . cite‏ الفلاسفة ۲۷۲ . 

- )۱۳۰۷ ريدة - مصر‎ al) ۸ — ۷ دی ہور . تاریخ الفلسفة ق الاسلام‎ )۲( 
Tritton : Muslim Theology. P. 56 (London, 1945). (r) 
Swectman Islam and Christian Theology (London, 1945). (4) 


OfHeary : Arabic ‘Thought. P. 208 (London, 1939). (ه)‎ 
E.R.E. (1) 
Nöldeke : Sketches from Eastern History, P. 96. (v) 


(Translated by 'Blask, London, 1892). 
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والواقع of‏ العلية فى مدلوله الواسع كان محاولة جريئة للکشف عن 

نظام الکون . ومعرفة القوی الكامنة فی الطبيعة . وهو أساس نشأة العلوم 

والفلسفات الى مهدت لضارة الانسان . ولحل من الفید أن نذكر هنا أن 

ds}‏ العلم البابليين ( الثامن قبل الیلاد) کانوا يرون أن الایقاع الدوری 
المتكرر الذى يتجلى فى تخر اليل والهار » وف ظهور البلور واختفائها » 

"وف دورة الشمس وحركات الكواكب السيارة . يدل على وجود نظام 
العلية يسير عقتضاه الكون بأجمعه. الكون المادى والكون الروحى . وقد 
gail‏ هذا الاكتشاف امطبر فلسفةالجيرية الى أسرت عقول مجتمعات كثرة 

واحداً بعد آخر tas.‏ تلذ بعد بالرة hd‏ من مضی ما یقرب من 

ثلاثة OT‏ سنة على نشوئا . -أما الدلول الضيق هذا المبدأ » وهو الخاص 

محقل الطبيعيات فالظاهر أنه وان أكد الضرورة القاضية بالربط بين الظواهر 
thy, doll‏ عكاً يكاد يكون أعى ؛ إلا أنه لم يسد جميع ا نافذ على الفروض 

الیتافزيقية إذ الضرورة الطبيعية لا تنفى وجود قوة وراء الطبيعة » ولا تعارض 

فكرة وجود غرض مقصود من GLE‏ العالم»وغاية ما تستطيع الضرورة أن تقود 

إليه هو نوع من (اللاأدرية) الذى يعترف بعجز العقل ع نإدراك كنه الأشياء . 





(۱) توینبی . بث فى افتاریخ ۲ ۔ ۲۲ - م ( تعريب طه باقر - بنداد (Veo‏ ۔ 
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وفرة كتب الغزالى : 

الطريق إلى دراسة jill‏ ی وعر ء فکتبه كثيرة Tr‏ وإذا تحن آضفنا إلى 
كتبه الثابتة کتبه الرجوحة زادت كلها على LO‏ بن فتوي فى رسالة 
صغيرة وبين مكلف مثل كتاب « إحياء علوم الدين » مثلا ء فى أربعة أجزاء 
ضنخام . وليست الصعوبة فى دراسة آراء أنى حامد الغزالى راجعة إلى كثرة 
"کتبه قحسب » بل إلى تنوع تلك الکتب أيضا . غير أن هاتين الصعوبتين : 
كثرة كتب الغزالى وتنوعها ء عکن التغلب علہما بالزمن ء فإن الدارض إذا 
استطاع أن يوفر وقته على هذه الكتب مدة طويلة » فإنه يستطيع حينئذ أن 
يفرق الاراء المتشعبة والمتباينة والمكرورة فما على بطاقات ثم يصضنف تلك 
البطاقات : فيجمع ما اثتلف منها فى ai AN‏ فتم له بذلك دراسة 
شاملة لاراء الغزالى > أو أساس لدراسة شاملة على الأصح . 
الصعوبات فى دراسة الغزالى : 

ولكن الصعوبة الحقيقية الأولى القائمة فى وجه الدارس لاراء الغزالى 
فى كتبه توجع إلى أن الغزالى لم يطلب الفلسفة حبآ ف الفلسفة:ء ہل أراد أن يتخذ 
الفلسفة سبيلا إلى الدليل على -صحة-العقائد الاعانية » فى الوضوعات الى : 
یتفق فما أن الفلسفة لا تناقض الدين » کا فى السياسة والاخلاق مثلا . آما 

Cf. Bouyges 755. (1) 
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فى الوجوه الى تکون الفلسفة فپا متاقضة للدین » كا فى الإلهيات ء OP‏ 
الغزالى يرفع الغلسغة هدا ثم يصوب إلہا نیال انتقاده . 


والعقبة الثانية a gS‏ » فی دراسة الغزالى ء هى أن الغزالى Les‏ 
ما يوافق الفلاسفة فى عدد من قضایا الفلسفة ء ولكنه يرد علہم فبا ردا 
شدیداً كيلا يكون فی تزيبنه لتلك القضایا ء أو ق سکوته عنها على الأقل » 
مشجعآ العامة على الاقبال علہا والأخذ ہا < إن الغاية الأساسية من تبيان 
تهاقت القلاسقة ليست > فا یقصد الغزالى » تبيان rile‏ هم e‏ بقدر 
ما ھی احاولة لتسويد صفحتهم عند العامة والحيلولة ء فى رأيه ء بن هولاء 
العامة وین تسرب الاراء الفلسفية إلہم . 


وهتاك صعوبة IE‏ تنتصب فی وجه الدارس لکتب الغزا ی وهی إن الغزالى 
لم بميز البحوث فی كتبه » فالبحوث فی كتبه ديقية وفلسفية معا تتجاور 
فتتعارض — أى, يسر بعضہا إلى جانب بعض — أو تقناقض . حى کتبه الى 
هى الفلسفة » اسما وغاية » کا فى معيار العلم ومهافت الفلاسفة » فان المقصد 
الأول مہا أن تکون سبیلا إلى إقامة الأدلة على صحة الدین وعلى فساد الغلسفة 
الى SE‏ هو نفسه على أدلّها لنصرة الدین . ثم هنالك صعوية آشد خطراً من 
ذلك كله » هی أن الغزالى لم یلام منهاجا واحدا فى كتبه . إننا نري مناهج 
ختلفة فى كتبه » بل فى الکتاب الولحد من كتبه أحياناً ء كا فى da‏ 
والهافت مثلا » حيث زج البراهين العقلية المستمدة من الرياضيات والعلوم 
الطبيعية بالأدلة الشرعية المأخوذة من الأحوال الاجماعية فى الدين والعادة ء 
وف مألوف اناس والشائع عندهم . فالفروض مثلا أن Es ots‏ 
الفلاسفة » قصد به الفلاسفة » ولکننا نرى.فيه رودا وأدلة لا تليق عوضوعه . 
أما ه المنقذ من الضلال » فيجب أن يكون الغزالى قد اتجه فيه ALIA‏ العامة ء 
العامة » ومح ذلك فان فيه be Elot‏ فلسفیاً صحيحاً و بجا عقلياً خالصاً . 


> 
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موقف الفلاسفة المسلمين من الغزالى : 

هذه الصعوبات ء على LES‏ وخطورتها » لا تعترض الدارس العاصر 
فحسب ‏ يل لقد اعترضت الفلاسفة المسلمين الذین جاموا ف القرنن التالین 
للقرن ceil‏ جاء فيه الغزالى » وکانوا کبار الفلاسفة فى الاسلام ومن أكابر 
الفلاسفة ف تاريخ Sal à‏ الإنسانی : ابن باجه وابن طفيل وابن رشد . إن 
ابن Ga‏ عمل عل BA‏ من طریق لتصوف ثم مل الأوال سر 
حائلا دون المحرفة الصحيحة الى لا تکون عنده إلا من طريق العقل۹. ولا 
ريب فی أنه يقصد الغزالى بانتقاده هذا . آما ابن طفيل فقد مدح طريقة الغزای 
فى الشاك وف التصوف ء ولکنه قال عن كتبه : «وأما کتب الشیخ أى حامديج 
MA]‏ > > فإنه مسب مخاطبته الجمهور يربط فى موضع و حل فى آخر » 
ويكفر بأشياء ثم ينتحلها0©. وأما ابن رشد فتقمته على الغزالى شديدة 


مشهورة0©, 


: dial لقب‎ 

وانعکست کل هذه الصعوبات على ضفحة تاريخ الفکر الإنسالى من 
uf‏ م الغزا ی إلى يومنا هذا Tie he‏ ال راک باب ر 
TVA‏ م متکلما أم ,10 فيلسوفآ ؟ 

إن کل نسمية من هذه تسیات تلقی Label‏ هدید إنه ليس نبا 
کالشافعی وأحمد بن حنبل » ولا متکلماً كالنظام والعلاف Liye Yje‏ 


trick أبن‎ e تدبير التوحد ۲۷ ؛ رای ده يور ۲:۲ النص (الإتکلیزی۱۷۷)‎ )١( 

۰ ۱۲ - 1۱۰ حى ين يقظان ه » ۱۷ - ۱۹ء وخصوصاً ۱۷ء السطر‎ (Y) 

ei oily (+)‏ : كان آبو حامد الفزال يتقول عل الفلاسقة 54 > toy‏ > 
٦ء‏ راجم ۸ء eye‏ الخ ؛ ابن رشد ینم من من الغزالى ۱۱ 6 ه١١21 ٠١١‏ 6 
LV - ۷۰‏ € ۰۱۹۵-۱۹6 4۸-۸۵۳۰۳۳۰۲ الخ؛ فصل القال ۱۰ - ۱۲ s‏ 
۰۱۸-۷ ۰۲-۲۰ ۲۹-۲۸ ؛ مناهي الأدلة VE - ۷٢‏ . 
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كعمر بن الفارض وی الدين بن Boe‏ » ولا فيلسوفآ كأرسطو وابن رشد ۔ 
إن کل تسمية من هذه التسميات عکن أن تسىء إلى الغزالى إذا آطلقت 
عليه » أو أن تنقصه بعض حقه عندنا على الأقل . 

ولقد كان من التوفیق ء إلى حد deu‏ ء فی العلم وف الحق أن يسمى 
الفزال » de‏ زمن طويل » حجة الاسلام : ذلك OY‏ هذا المفكر العبقرى 
ما قعرض للفقه والكلام والتصوف ولفلسفة لم يكن فی خياله ولا فى arte‏ 
إلا الدقاع عن الدين عامة وعن الإسلام خاصة . من أجل ذلك كانت تسميته 
حجة الإسلام تسمية موفقة صحيحة ودالة ودقيقة فى وقت واحد ول حد 
بعيد . ولا ريب فق أن هذه النسمية ترضيه أكثر من تسميته فقباً أو متكلما 
أو فيلدوفاً . وهی ترضيه أكثر من كلمة صوق » ما دامت هذه الكلمة 
تجمعه مع أشخاص لا معدى عن تسميتهم متصوافي نمثل الحلاج والسہروردی 
وعمر بن الفارض ء ومثل حي الدين بن عرلى Vad‏ 1 

غر أن لنا ملاحظة واحدة على هذه التسمية . 

عاد الغزا ی من رحلته انى كانت استجماماً وشفاء ووصل إلى بغداد 
فى سنة 4٩۰‏ ه (۱۰۹۷م) ثم بقی فہا مدة قبل أن يغادرها إلى طوس. فى هذه 
الأثناء تدفقت جحافل الصلیبین على الشام ففتحوا أنطاكية ء سنة a 44١‏ 
(۱۰۹۸ع) ثم وصلوا إلى معرة النعان فى الشهر ell‏ من سنة a 4٩۱‏ 
(الشہر الأول من عام 4 م) وقتلوا فها مائة آلف . ثم ped‏ اجتاحوا 
البلاد كلها من الثمال إلى الجنوب يقتلون ويدمرون حى استطاعوا ء بعد 
حصار طويل » أن يفتحوا القدس عنوة لسبع ليال بقن من شعبان من سنة 
۷۱٥ 6۰‏ ) . ووصلت الأخبار بذلك إلى بغداد CAS‏ 
الحواطر واضطربت MB‏ وكان الغزالى فى بغداد » فى الأغلب » 
)١( 0‏ أبن الأثير ۱۰ vee:‏ (ق أخبار ۲ (A‏ : «وورد الستتفرون من الشام فى 
رمضات dj‏ بنداد Ger‏ القاضی all‏ سعيد اطروی فأوردو ا ی الديوان كلاماً Sol‏ المیون وأوجع 
القلوب . رقاموا بالجامع يوم الجمعه فاستغاثوا وبکوا وأيكوا » وذكروا ما دهم اللینےہ 
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فلم يبد حراکاً » ثم إنه عاش tol‏ عشر عاماً بعد سقوط القدس فى أيدى 
الإفرنج الصلیبیین فلم یذکرھ بلسانه فضلا عن آن يكون قد حض على 
ats‏ > > كما كان ينتظر مته ۔ 
وإن الإنسان ليقضى عجاً من رجل یستعظم أن يقول du‏ إن a JA‏ 
فى الآخرة إنما هو بالروح لا بالجسم فيكفره ويؤلف الکتب فی تفنيد رأيه » 
ثم يرى المسلمين كلهم مهد دين بالفناء ويرى الإسلام نفسه معرضاً لاستتصال 
فى بقعة واسعة كرعة من بقاع العام الإسادی » وق العام كله فلا يرفع يده 
HLL‏ ولا يفتح فاه بكلمة ! إن تعليل ذلك ليس Lee‏ » إنه يعود إلى 
عاملین : 
ch)‏ أن الغزالى كان لا یزال مريضاً » » على الرغم من اعتقاده أنه قد 
شفی . Tous oly‏ من أعراض مرضه کان قد زال عنه BY‏ كان 
قد اعتزل ال حیاۃ الاجماعية إلا قلیلا . ثم إن طبيعة مرضه كانت 
تفقد الریض ا مة على حمل التبعة وتخلق فى الریض قلة الاهیام 
ما يدور فى خارج نفسه . 
(ب) أن الغزالى کان قد وطد نفسه على سلوك سبیل التصوف . وحركة 
التصوف كانت ناشطة فى أثناء الحروب الصليبية » وقد وقف 
جميع التصوفة مها Cote Wy‏ غريباً » wel JS‏ كانوا يعتقدون 
أن تك الحروب كانت عقي السلمين على ما ملف لم من 
الذنوب والمعاصى0©. ولعل الغزالى قد شارك سائر الصوفية 
فى هذا الاعتقاد كنا كان قد شركهم فى السكوت عن الإفرنج 
الصلیبین ۔ 


9 
% 


= بذاك الشريف الم من قتل الرجال وسبى الرم والأولاد ونيب الأموال. قلشدة ما أصاہم 
( أصاب آهل پنداد من ple‏ هذا الحديث ) أفطرواء . 
(۱) راجم التصوف ف الاسلام ۹ وما u‏ 


Ye\ 


الشك والیقن : 

بعد هذه اللاحظات المهدة » والی لم يكن بد من ذکرها » أنتقل إلى 
الکلام على الشك وعلى الرجوع إلى الیقبن . ومدار القضية الى آبسطها هو : 
إلى أى حد کان رجوع الغزالى إلى اليقين رجوعاً عن شك صحیح ؟ 

كان الغزالى LL‏ بالفلسفة اليونانية » على ما أخيرنا فى النقذ » des‏ 
ما يبدو فی CHE‏ الفلاسفة وق مقاصد الفلاسفة وق غيرهما من كتب 
الغزالى الکشرة . ومع أن الغزالى نفسه قد ذكر أنه درس الفلسفة مدة 
يسسرة ء وی أوقاته ا ختلسة » فانی أعتقد أنه عنى بالمدة اليسرة وبالأوقات 
الختاسة ذلك المدى من الزمن النی عزم فيه على التصدى لاستيعاب قضایا 
الفلسفة ليرد We‏ وعلى أصحاما . على أن اهتامه بالفلسفة كان أطول من 
ذلك Lge‏ ء وكذلك كانت مطالعاته الفلسفية قد تجمعت فى وقت طويل 
وذهیت طولا ls ey‏ وعقاً . ومع أن الغزالى لم يذكر فى كتابه « الہافت » 
من الفلاسفة إلا سقراط وأفلاطون وأرسطو ء OY‏ إغفال ذكر Na‏ 
لا يتأتى لموالف ف الفلسفة أو فى تار خھا محال۹۹ء فان مطالعة كتبه تدل de‏ 
سعة معرفته بقضایا الفلسفة اليونانية > وبقضايا كثرة من الفلسفة المشرقية 
Lal‏ . ولا حاجة هنا إلى بسطة Ob J yal‏ مطالعات الغزالى فی الفلسفة اليونانية 
كانت من خلال التقول إلى GU‏ العربية . وانبام ابن رشد للغزالى ah‏ كان 
يتقول على الفلاسفة؟ لہ وجه . وإذا نحن أردنا أن ندافع عن الغزالى فى ذلك 
لم يكن بإمكاننا ST‏ من أن تقول إنه اعتمد فى ردوده على النقول » وهذه 
النقول هی الى كانت تتقول على الفلاسفة » ما بأن تنسب قول فیلسوف إلى 
فيلسوف آخر ء أو Ob‏ تضیف إلى نفر من الفلاسفة أقوالا ليست من الفلسفة©© 

"ers وی‎ ery ea eo »۽ ون‎ us tonal aG (1) 
. ۱۱ 6 Ye eA GAC 8 

. ۲۹۹ حاشیة ۲ صفحة‎ als (Y) 

. ۱۳۹ راجم : المرپ والفلسفة اليونائية‎ CY) 

Cf. Ueberweg 1461 £., 481; Copleston Copleston 1 413 ff., 422 f. 
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وهنالاف جانب oT‏ نستطيع أن ننصف فيه الغزالی» وهو أن الغزالى » فى نطاق 
رحوده على الفلاسفة ALL‏ العامة من شرور الفلسفة » لم يكن يأبه لنسبة 
القضايا إلى فيلسوف حون فيلسوف ء لقد كان sy‏ بتلك القضايا على أا 
قضايا مقصودة U‏ بقطع النظر عن الذين تنسب إلهم . 

نسبة شلك الغز الى إلى الشك الیونانی : 


كان شك الغزالى أوسع قليلا من الشلك الیونانی » ثم كان يضم EE‏ من 
الشك البوذى . فلنستعرض ذلك Sh‏ . ` 

تعود نظرية الشك عند اليونان إلى أن العقل الإنسانی لا مکن أن ينف 
إلى طبائع الأشياء ولا إلى حقائق الأمور . نحن نعرف الأشياء كا تبدو لنا » 
لا كا هى حقيقة . من أجل ذلك لا جوز انا أن نجزم فى القضایا على وجه 
دون وجه ء ذلك GY‏ نلحظ Lats Cb‏ فى إدراكنا ol AL‏ وتناقضاً 
فى آرائنا . 

والشك لا یقتصر على طبائع الأشياء الادية والاورائية » بل يتناوله 
السلوك الإنسانى أيضاً . إن الناس كلهم محتاجون إلى خوض الحياة الاجماعية » 
ثم هم عاجزون عن أن بميزوا الرأى الصواب من الرأى احطاً ء وعن أن زوا 
العمل الحسن فى نفسه من العمل القبيح فى نفسه . من أجل ذلك كله وجبه 
على العقلاء » فى رأى الشكاك كلهم c‏ أن ant‏ عن [صدار الأحكام على 
طبائع الآشياء وحقائق الأمور ء وأن يسلكوا یا یاۃ العملية حسب الراجح 
ect‏ من الاراء والعادات والقوانين . بللك فقط مکہم أن يكونوا . 
مطمئنين ف نفوسہم . 

وعا أن الفلسفة اليونانية الاو ی كانت أميل إلى طريق العقل والعلم وال 
سبيل المنطق والر còla‏ و ما أن العقل کان فما مقياس الأشياء والأمور ومرد 


۳۰۳ 


قبولا أو رفضہا ء فإننا لا نستغرب أن يكون هذا النوج من الشكالذی رأيناه 
فى الشكاك الیونان ء والذی ظهر آثره فیا بعد فى الغزالى » راجعاً إلى موثرات 
مشرقية فى الا سم وموثرات هندية فى الأخص . 

إن نفراً من الشكاك الأو لن فى تاريخ الفلسفة اليونانيةقد رافقوا الإسكندر 
المكدوق فی حملته على المشرق » تلك ا حملة الى امتدت عشرة أعوام 
TIT)‏ “اماس ق . م ) ثم وصلوا معه إلى ا ند . من ہوٴلاء موئسس مذهب 
الشك ء فورون Gi‏ من أليس ( نحو ۳٦٣‏ - نحو ۲۷۰ ق . م) وأستاذه 
أناكسار حوس OSL‏ ومن هولاء آونیسیکریتوس رئيس مارۃ الاسکندر 
فى حملته على الشرق » ودیوغینوس تلميذ أونيسيكريتوس » وکراتوس 
oll‏ من طیبة اليونان ( ۳۹۵ - ۲۸۵ ق . م) ء وكان معظم هؤلاء من 
أتباع المذهب الکلی m‏ فلاسفة أو كالفلاسفة . 
خصائص شك الغزا ی : 

ومع أن الغزالى كان قليل الثقة بالحواس وبالعقل لا يطمان إلى سبيل 
من سیل A‏ الى كانت سائدة فی أيامه كسبيل التعليمية ء أى الباطنية 
أو الشيعة السبعية الذين يذهبون إلى أن العارف لا تكون إلا من طريق الامام. 
المعصوم € وكسبيل التکلمن وسبیل الفلاسفة ء نجده يعلن أن دأبه وديدنه 
كان طلب العلم محقائق الأمور(۳ . تم إن الغزالى کان يمن بعلم قینی مصدرہ 
الله تعا لی . ونحن واجدون هذا الاعان عنده فى کل کتاب من کتبه » بل 
لا أكون مبالتا إذا قلت إن هذه الفكرة تر دد فى كتب الغزالى مع كل قضیة 
يعالجها . فالغزالى ليس شاكاً بالمعبى الیونانی » ولسنا نری فی أسس فلسفته » 
Ueberweg I 463; Sarton 586, cf. 490, Introduction to the (1)‏ 
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وف اتجاهه العام فى ساثر کتبه > ما مجمعه بالشكاك فى تاريخ الفلسفة . À‏ 
أين جاء شکه الذى يسرد علينا تفاصیله فى کتاب المتقذ من الضلال ۴ 
الشك الفاجیء العارض عند الغزالى : 
abs,‏ نقرأ للغزالى فى « النقذ من الضلال ۴ : 
و انحلت عى رابطة التقلید وانکسرت عل العقائد الوروئة » 
على قرب عهد بسن الصبا ء ذ ریت صییان التصاری لا نشوء 
لم إلا على التنصر ء وصییان البود لا نشوء لم إلا على البود . 
وصبيان المسلمين لا نشوء لم الا على الإسلام . وسمعت ا لحدیٹ 
المروى عن رسول الله صلى الله عليه ds‏ : کل مولود يولد على 
فطرة الإسلام ء قأبواه ۔ہودانہ ويتصرانه و Sod. élit‏ 
باطى إلى طلب حقيقة الفطرة الأصلية وحقیقة العقائد العارضة 
بتقليد الوالدين والأستاذين . . » : 0 
٠‏ فى كان الغزالى ze‏ لنفسه أن يتساءل عن حقيقة الدين الذى هو عليه ؛, 
عن حقيقة الاسلام ؟ إنه كان قبل ذلك ka Su‏ » وینکر أقل من هذا 
على غبرہ ؛ BB‏ به الآن يقبله على نفسه ! 
فى الحادى pte‏ من الحرم من nenn) 4۸۸ Le‏ 
الغزالى من تأليف کتاب و نهافت الفلاسفة ۹۸ ء وكان قد بدأ تأليفه » بلا 
رب € بعد الاتہاء من تأليف کتاب و مقاصد الفلاسقة٤‏ > )3 أوائل 
سنة 4۸۷ م على الأرجح OC‏ ففی تهافت الفلاسفة » يقول de Hl‏ 


eb )۲(‏ : سم ۸ء — of‏ . هذا الحديث یروی من طرق Sah, tee‏ 
فہا اختلاف يسير . وق (rar SUR‏ : و کل مولود يولد عل الفطرة , فأبواه بپودانه 
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الشبان المسلمين المعاصرين له » والذين كانوا لا يتقيدون بتعبدات الشرع 
وحدودہ۹9: . . 
و... ولاستند RSS‏ غير سماع OLA‏ كتقليد الهود 
والتصارى إذ جرى على غير دین‌الاسلام نشوءهم وولادمم» ades‏ 
AE»‏ وأجدادهم . . فتجملوا باعتقاد الكفر حرا إلى مار 
الفضلاء بزعهم واستنكافآ عن القناعة بأديان الآباء . فأية رتبة 
فى عالم الله حس من رتبة من بتجمل ترك الق التبع تقليداً 
بالتسارع إلى قبول الباطل تصدیقاً دون أن يقبله Tye‏ وتحقيقاً » . 
فا الذي جعل الغزالى بعد عأم أو يقل قليلا أن يرفض التقليد فى الدين 
وألا يرى الاعان صحیحاً إلا بالاقتناع الشخصى ؟ 
dus ply‏ فی موقف الغزالى : 
كان الغزالى منذ مطلع سنة EAA‏ ه ) allan‏ عام۱۰۹۰۰ع) e‏ وقبل أن 
يتهى من تألیف كتاب « تافت الفلاسفة » قد بدأ يبدل daly‏ ما يكغر من 
الاعتقاد وما لا يكفر . إن الغزالى قد وصم فى مطلع كتابه هذا جميع N‏ 
پسپینون فى العبادات ولا يتوقون عن ا حظورات » بالکفر9 . فلا وصل إلى 
آخر الكتاب توقف عن تكفير أهل البدع فى قضايا الإمان من مثل KIA‏ 
بقدم dla‏ ( أى بوجود Al‏ ضرورة منذ الأزل ) ومن مثل القول بأن الله 
تعالى یعلم الكليات ( قوانين الحوادث ) ولكنه لا يعلم A‏ ا حادثة فى هذا 
الم من البشر ومن غير البشر ء ومن مثل القول بأن الخلود إنما هو للأنفس 
العاقلة وحدها af,‏ الأجساد لا تبعث ولا UE‏ . 
(۲) ف cie) cdi‏ الفلاسفة )٤‏ : الفى ؛ وق الحاشية (۲ : )1١‏ : الغى > 
وهو الصواب , 
(r)‏ جات الفلاسفة ٤‏ - ۷ . 
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. فا النی كان محمل الغزالى فى آوائل سنة.4۸۷ ه على تكفير تارك 
اصلاة مثلا ء ثم نراه فى أول السنة التالية لا JA‏ بتكفير الذی ینکر أن يكون 
à‏ قد خلق العالم أو ینکر أن يكون الله Le Úle‏ يفعله عباده ؟ إن جواب هنا 
SI gel‏ موجود فی الماقذ من الضلال . 
مرض نفسى وعنصر بوذعع : 

اہی الغزا ی من تأليف کتاب «النقذ من الضلال» فى نحو سنة ۵۰۲ ه 
À  )۰۱۱۰۸(‏ قبل ذلك بقليل20©. ولکن الغزا ی قص علینا نی هذا الکتاب 
أحداث حياته وأحوال نفسه » وخصوصاً منذ سنة EM‏ ه ء بعد فراغه من 
Cut‏ کتاب «تبافت الفلاسفة » . فى ذلك ان کان الغزالى » فیا يبدو 
لنا ء تحت تأثير فكرة بوذية ملأت عليه خياله نم تمكنت من نفسه حتی لم يكن 
يستطيع مہا WG‏ 

فى المذهب الفلسفى الأخلاق النی أسسه غوتا ما بوذا فى القرن السادس 
قبل JAN‏ أن جیء فورون موس مذهب الشك فى اليونان بنحو 
قرب من الزمن أو يزيد » أن البوذى مجب ألا يكتفى بالإمان الأعمى » بل 
جب أن يتطلب على اعتقاده بكل أمر اقتناعاً شخصياً sl.‏ يرفض کل 
رواية إذا كانت تبدو له خاطثة ؛ ولا يصح عنده إلا ما قام الدلیل de‏ 
صحته » OY‏ ما لا يثيت على الر هان فليس عنده محقيقة . من أجل ذلك كان 
التفکر ا حالص ء فى رأى البوذى € هو المقياس لاحقیقة . ثم إن الأقواله . 
الصحيحة لا تعد صحيحة لأنها تنسب إلى رجال عظام مثل بوذا ء بل MS‏ 
تکون صحيحة فى نفسها . وبالتال ہ إن كل UF‏ صحیح - ولو لم يكن 

لبوذا - هو قول بوذا » أو Je‏ قول بوذ91©. 
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هنه الأقوال البوذية موجودة معانها فى كتاب «النقذ.من الضلال» »بل 
هی d dial su‏ تسرب.الشك إلى نفسه»وق خروجه من الشك إلى cna‏ 
يستند إلى هذه Gill‏ . فن أين تسربت هذه المعانی إليه وبرزت فى کتاب 
dalle‏ من الضلال»»مع أنها لم تكن من رأيه فی ومبافت الفلاسفة » مثلا > 
ومع آنا ME‏ معتقده الديى ؟ ثم جب ألا ننسی أن الغزالى نصب الحرب 
للعقل ply‏ اہین العقلية > إلا فى بضع صفحات من كتاب U‏ » وال 
إذا کان العقل Dy‏ العقلية 7 تنبض دلیلا على فضل الدين » أو على تفنيد 
رأى الفلاسفة فى الإميات خاصة ! أتري الغزا ی عرف تلك المعانى البوذية من 
الصادر البوذية من طريق الفرس مثلا » أم من طريق اليونان رواية عن فورون 
وتلمیله تيمون وعن أناكسارخوص وکراتیس وأونيسيكريتوس من 
bali‏ الیونان الذين تأثروا بالفلسفة المندية على ما مر معنا. 


pws‏ أن نفرآ من المعاصرين الغزالى jel‏ ضوا عليه عثل ما آعترض عليه 
آنا اليوم » فرد O4 à pple‏ ۱ 

« ولقد اعترض على بعض الكلات المبثوثة فى تصانیفنا » فى أسرار علوم 
الدين ء طائفة من الذين لم تستحکم فی العلوم سراثرهم . . . وزعمت أن تلك 
الکلات من كلام الأوائل مع أن بعضها من مولدات اللنواطر ؛ ولا يبعد أن 
يقع ا حافر على الحافر . وبعضها يوجد فى الكتب الشرعية ؛ وأكثرها موجوة 
معناه فى كتب الصوقية. وهب أنها لم توجد إلا فى کتہم dd)‏ كتب 
الأوائل ) » € فإذا كان ذلك الکلام معقولا فى نفسه ميداً بالر مان ول يكن 
على ححالفة الكتاب والسنة ‏ فلم ينبغى أن هجر وينكر ؟ . . وأقل درجة 
اعام أن يتميز عن العاى الغمر فلا یاف الضل + ون وجدہ فى محجمة 
الحجام > و ( أن ) يتحقق أن احجمة لا تغر ذات العسل؛ وآن نفرة الطبع 
منه مبى على جهل ti te‏ أن dl‏ صنعت للدم الستقذر > فين 


. ety ص ۳۹ وما‎ dell (1) 
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أن pull‏ مستقتر لکونه فى ا حجمة ء ولا يدرى أنه مستقذر بصفة فى ذاته . . 
وهذا وم باطل » وهو غالب على SÅ‏ الحلق : فهما نسیت) الكلام 
وأسندته إلى قائل حسن فيه اعتقادهم قبلوه وان كان WL‏ ء ولذا أسندته إلى 
من ساء فيه palel‏ ردوه وإن كان حقاً . فأبداً يعرفون الق بالرجال » 
ولا يعرفون الرجال GEL‏ ؛ وهذا غاية الضلال ! »  .‏ _ 
وقبل عام واحد من استيلاء هله الفكرة — فكرة الكلام المعقول 
فی نفسه — على الغزالى » لم يكن الغزالى یمن مها » بل كان یوٗمن عا مخالفھا . 
al ft‏ الغزالى أن Jale‏ الفلاسفة فى رأہم ف النفس ء وهو أن النفس جوهر 
EU‏ بنفسه » ر د علهم بالقو DJ J‏ : 
دوانما نريد أن فعترض OW‏ على دعوام معرفة کون الفس جوهراً 
EG‏ نفسه بر اهن العقل € و لسنا نعترض من یبعد EMS‏ من قدرة اللہ أو يرى 
أن الشرع جاء بنقیضه » بل رعا يقبين فى تفصیل ( الكلام على ) ا حشر والنشر 
آن الشرع مصدق له . ولکننا نتكر دعوام دلالة جرد العقل عليه و الاستغناء 
عن الشرع das‏ . | 
. وهنالك آمور كثيرة تتعلق بالنفس خاصة یوافق الغزالى فا الفلاسفة » 
ولكنه يعترض على شكل البراهين الى SL‏ با الفلاسفة للدلالة على تلك 
الأمور . إنه لإ.يقبل هذه الأمور ‏ مع أنها تصح عنده من وجوه عنتلفة ‏ 
OF‏ الفلاسفة جروا على Qual dl‏ العقلية فى EEL‏ . هذا الموقف من الغزالى 
لا يشر استغراباً فينا لأنه gly‏ للأصل النی انطلق مته حجة الإسلام 
فى تفكيره وف معالجته لقضايا الدین وقضايا الفلسفة . ثم هو يكرر فى « مهافت 
الفلاسفة » أن غايته الأولى وعمله الأول فى هذا الكتاب إنما هو التشكيك 
فى براهن الفلاسفة . 


. كنا فى الأصل‎ (ra) 
. ۳۰۵ مهافت الفلاسفة‎ (vy) 


۳۹ 


وهنالك ما هو أبن من هذا : فرعا أقر الغزالى على نفسه بأن الر هان 
doll‏ يقوم حجة :عليه هو ء وأن دليله هو لا يقاوم البرهان. الفاسفى ؛ 
ومع ذلك فهو ماض فى هدم Galli‏ الفلسفية ء قال فى مهافت DALAI‏ 
و... وأما Ag‏ : إن هذا ینقلب علیکم فى معلومات الله 
فإنها غير متناهية » والعلم عندکے واحد » فنقول : نحن لم خض 
ق هذا الكتاب خوض الممهدين »بل خوض المادمين المعترضين + 
ولذلك سمیناہ مهافت الفلاسفة لا تمهيد الحق ء فليس يلزمنا هذا 
الجواب » . 

ورا أقر الغزالى على نفسه أيضاً بأنه لا حيط We‏ بقضیة فلسفية ما » من 
جميع جوانها » وبأن الذى ذكره الفلاسفة فا يزيد فى قوة الظن وغلبته 
و عیل بالاقتناع إلى جانب الفلاسفة فى تلك القضية ء ولكنه على الرغم من 
ذلك يود أن يستمر فى تشكيك الناس فى رأى الفلاسفة وف براهيهم . قال 

فى إدراك الشاة من نظرها إلى الذئب أنه عدو COU‏ 
#ولعل موضع الاب اس قوم إن العلل منطبع فى eh‏ 
انطباع اللون فى التلون . . . ولعل نسبة العلم إلى محله ( تكون ) 
على وجه pl‏ ؛ وذالث الوجه لا جوز فيه الانقسام عند انقسام 
Je‏ كنسبة So]‏ العداوة إلى الجسم . ووچوه 
نسبة الأوصاف إلى لها ليست حصورة فى فن واحد » ولا هی 
معلومة التفاصیل لنا علماً نثق به » SAG‏ عليه دون الاحاطة 
بتفصیل النسبة So‏ خر موثوق به . وعلى:الجملة » لا ینکر أن 
ما ذکروه مما يقوى الظن ويغلبه ء lily‏ ینکر کونه معلوماً يقينآ 


cie (1)‏ الفلاسغة ۱۷۹ - ۱۸۰ » ely‏ ۰۱۳۰ ۳۰۷ ۰ ۳۰۸ ونس ع 


۱ الخ . 


(۲) مافت القلاسفة ۳۰۸ - ۳۰۹ ۔ 
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علماً لا جوز الغلط فيه ولا يتطرق الشك إليه . وهنا القدر 
مشكك فيه » . 

مرض الغزالى ؛ أعراضه وآثاره : 

هذا القلق فى نفس القزالی وهذا الردد فى موقفه من الغلاسفة وبراهیهم 
يدلا نعلى أن الغزالى لم يكن فى حال طبيعية . لقد أخيرنا الغزالى نفسه فى 
و القن ء أنه کان Lan‏ ء ty‏ مرضه قد ترل بالقلب ولذلك عجز الأطباء 
عن مداو dil‏ . وبالرجوع إلى ما وصفه الخزالى من آعراض مرضه» ونما نعرفه 
من صدق الغزالى وأمانته وإخلاصه ومقدرته أيضاً » نقطع Ob‏ الغزا ی کان 
مصاباً بالکنظ أو الغنظ ء وهو مرض نفسی ف الا کتر يظهر على ذوء 
الاتجاه Sul‏ المتطرف . 

ومع أن معنى DES JO Lest‏ هو الهم اللازم؛ أو هو أن يشرف 
الإنسان على الموت من الكرب ثم یفلت منه » فإننا لا جد فى هاتين الكلمتين » 
فيما بين أيدينا من القواميس € معی المرض Mile‏ ولكن صديقى 
.ال د كتور عيد الرحمن الليان ء الطبيب الاختصاصى للأمراض العصبية » 
لفت نظرى إلى جملة فی كتاب « dpe‏ الأنباء فى طبقات الأطباء )۹9 هی : 
و... واحتجوا بامرأة كانت عصر وكانت شديدة الحزن Aly‏ مبتلاة 
پالغنظ والدرد» ومع ذلك كانت ضعیفة العدة وصدرها مملوء أخلاطاً 
رديئة » وکان حیضها Lars‏ . . » . 

الکنظ أو الغنظ Lys‏ نى القوی امسيانية والعقلية ينتج اضطراباً 
Mus‏ یتسم بالقلق والسويداء . ويرجع هذا الرض ف الأصل إلى عامل 

(۱) تاج العروس o‏ : ۲۵۱ . 
à 7 (r)‏ العروس ٥‏ : ۲۱۱ . 
(r)‏ را استعراض ما جاء فى هذين اللفظین من حيث الغة ۔ 
Oye (4)‏ الأنباء فى طبقات الأطباء ١‏ : ه 
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۳۹ 


di,‏ + ورعا ظهر À‏ قوى فى زمن الطفولة » وعلی آثر صدمة نفسیة» 
فى الأكر . غير أنه فى العادة بظهر بعد الثلاثینء وخصوصاً بين احامسة 
والأربعين وین اللخامسة واللحمسين e‏ وعلى الأخص عند النساء لاتصال هذه 
الحقبة عندهن بسن اليأس. و ععد هذا المرض من ثلاثة أشهر إلى ستةء و هئ 
قابل الشفاء التام » ولكن شفاءه لا عنع من عودته مرة بعد مرة. ثم ليس 
من الضرورى أن تکون حالة المريض به على وتيرة واحدة من السوء» بل 
قد تتألف مدة المرض من فترات يتعرض المريض فى أثنائها لأزمات خفیقة 
أوحادة » متقاربة أو متباعدة . وقد jé‏ عليه فترات يبدو فہا كالصحيح . 
أما }15 كانت الإصابة خفيفة فقلما يشعر مہا صاحہسا ء وقلما يظهر عليه 
UT‏ مها . | ۱ 

فا سر هذا الرض ».وما أعراضه ونتائجه ؟ 


. فى أوائل هذا امرض » أو فى الأحوال القیفة مته ء تفرعف الذاكرة 

يتشتت الفكر ء ويفقد المريض BU‏ الاهیّام بأمور الدنیا إذ لايرى لها قيمة 
ها کون ne‏ »فى اه لك » مرا ار زا .ثم مر أن بلك 
الجهد ويتخوف من حمل التبعة . ويرافق ذلك كله حال من الزن ومن 
الشقاء البادى ٤‏ ¢ تلح على المريض ذكر بات الماضى ps‏ له الأخطاء 
Sar‏ » وتتبدى له أحوالہ الماضرة كثيرة السوء فيقنط نط من کل تحسن GT‏ 
أو مقبل ويستولى عليه قلق شديد . 

ويكون المريض فى هذه ا حال بطىء التفكير ثم يعجز عن bu‏ 
الوضوعات جملة » بيا يستمر تأمله فى أحواله الشخصية ناشطاً فتتوارد عليه 
ا حواطر AGM‏ بلا انقطاع » ثم إنه يجين عن ابلزم فى الأمور الى تعرض 

له . وكذلك يقل كلام ا مریض وتندر able‏ للاتحرین » ولكنه يظل ق العادة 
ميالا إلى سرد حكاية حاله بالتفصيل على الآخرين . وترى المريض تنتابه 
الأفكار السود لكثرة ما عاسب نفسه على ضعف طبيعته البشرية» أو تراه بنديه 


۳۲ 


سو حظه ویلوم نفسه على ما فاته من العمل الصالح فى ماضی حياته . وتتراکم 
تلك الأفكار السود ade‏ « وتتجم أمام ade‏ وخیاله سیثات بيه فیستسام 
للقلق و القتوط . 
وتکثر أوهام الریض فیترجح بين الشك والاقتناع » ydd‏ كثيرة ء 
مراراً فى الیوم الواحد أو فى آثناء الحديث الواحد . ومع ذلك فقد تظل 
بصيرته نافنة وأحكامه صائبة ما لم تثقل حاله . والأوهام فى الواقع نتيجة 
ملازمة للكنظ أو الغنظ تتناول الماضى والمستقبل : الأسف على الماضى 
وا حوف من المستقبل . ويرافق تى تلك الأوهام d‏ المريض قلق شديد على نفسه 
وأسرته » BB‏ اشتد قلقه لم تنفع القرائن والحجج dde‏ تبديل شىء من 
اعتقاداته الخاطئة فى نفسه وق بيثته . | 
Eur‏ الآوهام فتنتج فى المريض مركب نقص » فيشعر المريض ف نفسه 
أنه ot‏ الناس TS‏ وأكثرى شقاء » أو یری نفسه مهملا فى' بيئته فبرید أن 
يبتعد عن أعن الناس . ورعا خیل إليه » فى غير الإصايات HA‏ العادية > 
أن الناس محتقرونه أو يضطهدونه » أو أنہم يضايقونه بتتبع NET‏ فیشرون 
إليه إذا مر جم D pus‏ عليه ء أو يبثون عليه العيون ليتجسسوا أخباره . 
ويقل نشاط المريض بالكنظ ؛ وکلا زادت حالته سوءاً قل نشاطه . وقد 
لا يتأثر نشاطه بالمرض » ولكن إنتاجه thy‏ ويقل ء فإذا أعماله العادية 
تقتضيه فى el‏ أطول من الوقت الذی كانت تحتاج إليه فى أيام 
اصحتہ . و gi‏ أخطار الأنواع الحادة من الکنظ محاولة الانتحار . 
ویضطرب نوم ا مریض بالکنظ o'gii] das‏ وف رقاده ويقصر > 
ثم لا Kae‏ ذلك النوم انلفیت القلیل المضطرب استجاماً فى البدن أو فى الفكر 
وکنلاث يفقد الریض الشهوة ال الطعام فلا يأكل الا قليلا لشعوره kb‏ 
بالامتلاء Jai‏ وزنه لقلة طعامه . ويصيب الریض dole‏ إمساك خفیف ء 
ولکن الریض يقلق کدرا بسبب هذا الإمساك ثم ينسب إليه نتائج اکر 


vw 


حطر ef‏ يجب . وق AL‏ مخف الحيض أو ينقطع € ثم تميل المرأة إلى [همال 
زيتها , آما التوق il‏ فیخف ApS‏ 
ولیس من الضرورى أن یم هتا المرض جسم المريض كله بأعراضه > 
بل قد يقتصر على إفساد جهاز واحد من أجهزة البدن . ويتجه المريض عادة 
اتجاهاً Lis‏ فى سلوكه ء ویستول عليه خشوع من التقوى والورع » من غير 
تعصب ذمم أو تشدد فى غير موضعه . 
كيف وصف الغزال مرضه وأحوال نفسه : 
لنرجع الآن إلى الغزالى ونستعرض مرضه کا وصفه هو بنفسه . ولكن 
مب أن نذكر أن الغزالى ov‏ هذا الوصف بعد عشر سنين من شفائه 
الول . ثم إننا مدينون Te‏ للغزالى لأنه أخيرنا أشياء كثيرة من ملابسات 
حياته الأولى » كا كشف. لنا عن جانب كبر من حياته النفسية والعقلية 
فى أثناء مرضه وعقب شفائه . 1 
يقول الغزالى فى Due‏ 
دول أزل فى عنفوان alé‏ » منذ راهقت البلوغ قبل بلوغ 
العشرین إلى الآن وقد آناف السن على ا حمسن » آتوغل فى کل 
مظلمة erly‏ على کل مشكلة .+ وأستکشف. أسرار کل 
طائفة . . إذ كان التعطش إلى درك حقائق الأمور gb‏ ودیدنی » 
من أول أمرى وريعان عمرى » غريزة وفطرة من الله وضعتا 
فی Ye Ge‏ باختيارى وحیلی . ثم فتشت علوی فواجدت 
نفسی عاطلا من de‏ موصوف -هذه الصفة ( أى أتيقنه ولا أشلك 
فيه ) إلا نی OLLI‏ والضروريات . فقلت : الان » بعد حصول 
الیاُس ء لا مطمع فى اقتباس المشكلات إلا من الجليات » وهی 
الحسيات والضروريات . فأقبلت مجد بلیغ أتأمل ا حسوساتِ 


۰ بعدعا‎ L, ٥ التقذ‎  )۱( 
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والضروریات ء وأنظر هل عکتی أن أشكك نی فہا ؟ 
فاتهى ی طول اتشكك إل أن م تسمح ی بت الان 

فى ا حسوسات أيضاً . el,‏ هذا الشك یتسم . 

و فلا حطرت ( تراءت » وردت ) إلى هته ا٣‏ حواطر انقدحت 
( ثبتت ) فی النفس . فحاولت لذلك Ge‏ فلم يتيسر ء إذ لم 
عکن دفعه ( أى دفع الشات ) إلا بالدليل . وم عکن نصب دليل 
إلا من تركيب للعلوم الآولية . فإذا لم تكن ( تلك العلوم ) مسلمة 
لم مكن ترتيب الدليل . فأعضل هذا الداء ودام قريباً من شہرین 
آنا فما على مذهب السفسطة Se‏ ا حال لا Re‏ النطق والمقاله » 
حى شفى الله من ذلك المرض وعادت النفس إلى الصحة 
والاعتدال ورجعت الضروریات العقلية مقبولة موثوقاً ها . 1 

ومع أن الغزالى يعلن أنه شعر بالشفاء من مرضه فأقبل على درس سبل 
المعرفة كما يراها التکلمون والباطنية والفلاسفة والصوفية » فإننا نلحظ أن 
آعراض ذلك الرض لا ترال بارزة عليه مما نری من كلامه وسلوکه . 

ثم إنه بدأ بالمتكلمين ' وسبيلهم وجدا م ‚Ds‏ 

» ولا لدائی شافاً‎ » Lis الكلام فى حقى‎ (de) يكن‎ gin 

. . . فلم حصل منه ما بمحو بالكليةظلات ا لبرة » فى اختلافات 
QU‏ € ولا أبعد أن يكون قد حصل ذلك لغری . والغرض 
الآن حكاية حالى » لا الإنكار على من استشفی به ( بعلم الكلام ) 
Of‏ أدوية الشفاء تختلف باختلاف الداء . وكم من دواء ينتفع به 
مريض ويستضر به آخر » . 

تم تناول الغزالى الكلام على الفلاسفة وکتہم وعلومهم ققال0©: 
« فشمرت عن ساق الحد فى حصيل ذلك العم ( الفلسفة ) من 


. ۲۰-۱٩ dell (1) 
. yy — ۲۱ iall (y) 
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الکتب .» مجرد الطالعة من غبر استعانة بأستاذ » وأقبلت على 
El‏ فى obs‏ فراغی من التصنیف والتدريس فى العلوم 
الشرعية ‏ وأنا Spe‏ بالندریس والافادة BLY‏ نفر من الطلبة 
الختلسة على منهى علومهم فى أقل من سنتین ٤‏ . 
وعر الغزالى فى الکلام على الفلاسفة وعلومهم وبراهيهم یکلام جمیل 
واضح صحیح() . ثم یقناول مذهب الباطنية ( الشيعة السبعية) ويرد على 
قوم بأن المعرفة لا تكون إلا بالتعلم من الامام العصوم » فیقول(: 
« ماحمم تقرون OÙ‏ الامام ا معصوم برجع بعلومه إلى الرسول » 
Las wh‏ أن db‏ عن الرسول مباشرة من غير اضطرار إلى 
JA‏ بالرواية عن dit EW‏ حى نصل إلى الرسول » ۔ 
تم تقل إلى کلام موجز عن Pipal‏ هو MEd‏ الوضوح والإحكام » 
ما كان قد وقر فى نفسه من حب الصوفية والنشأة فى آفیائا . 
وفجأة یمود الغزالى إلى الکلام عن نفسه وقلقها » وعن ملابسات مرضه 
25, )© : 
« وكان قد ظهر عندی ألا مطمع لى فى سعادة الآخرة إلا 
بالتقوى وكف النفس عن الحوى » وأن رأس ذلك كله قطع 
علاقة القلب عن الدنيا بالتجانی عن دار الغرور والإنابة إلى دار 
الحذود والاقبال بكنه المة على الله تعالى . وأن ذلك لا یم إلا 
بالإعراض عن ا اہ وا مال والحرب عن الشواغل والعلائق . 


ty — ۲۳ dell (i)‏ ۔ 
dell (r)‏ عع - ۰۷ . 
vy - on dell (r)‏ . 
vy dell (e)‏ - ب . 


٦ 


« م یمود الشيطان فیقول : هذه حالة عارضة > فزياك أن 
تطاوعها Le‏ سريعة الزوال وان أذعنت ها وترکت هذا ol‏ 
العریض ‏ والشأن النظوم SU‏ عن التکدیر والتتفیص » والأمر 
السلم الصاف عن منازعة ا خصوم » رعا لفت ايه نفسلك ( كذا ) 
ولا بتیسر للك المعاودة ۔ 

bn‏ أزل أترذد بين تجاذب شبوات الدنیا ودواعی الآخرة 
قريباً من ستة أشبر وا رجب سنة مان wilt,‏ وأربمائة . 
فى هذا الشبر جاوز الأمر حد الاختیار إلى الاضطرار ء إذ قفل 
الله على لسانی حى اعتقل عن التدریس ء فکنت آجاهد نفسی 
أن آدرس fot, Ly‏ تطبیباً لقلوب ا ختلفة ؛ وکان لا ينطق 
لسانی بكلمة ولا آستطیعها ألبتة.. ثم أورثت هذه العقلة فى اللسان 
" حزناً فى القلب بطل معه قوة ا مضم 55 Oe‏ الطعام والشراب 
فكان لا تفساغ الى شربة ولا تهضم لقمة . وتعدى ( ذلك ) إلى 
ضعف القوى حى قطع الأطباء طمعهم ف العلاج وقالوا : هذا 
أمر نزل ف القلب € ومنه سرى لى المزاج فلا سبيل إليه بالعلاج » 

إلا ob‏ پتروح السر عن الم .للم ء 
دئم لمأ أحسست بعجزى » وسقط بالكلية اختيارى » التجأت 
إلى الله تعالى التجاء المضطر الذی لا حيلة له . فأجايى الذي جیب 
المضطر إذا Moles‏ » وسل de‏ الاعراض عن الجاه JW,‏ 
والأهل والولد :والأصحاب . وأظهرت عزم ا حروج إلى مكة» 
وأنا آوری فى نفسی سفر الام Toi c‏ أن يطلع الخليفة وجملة 
الأصحاب de‏ عزى فی المقام فى الشام . فتلطفت بلطائف الیل 

0 (۱) القرم : شهوة الم » الرغبة فى أكل الم۔. 
)+( فى القرآن الكريم من سورة المّل ( ۷۷ : 1۲) : وأمن يجيب المضطر إذا des‏ 

ويكشف السوه .. .» . 


rv: 


فى ا روج من بغداد » de‏ عزم ألا أعاودها Lal‏ . واستهدفت 
لام( Jal‏ العراق كافة » اذ م یکن فہم من جوز أن یکون 
الاعراض عا كنت فيه سيباً e Tho‏ إذ ظنوا أن ذلك هو النصب 
الأعلى فى Oval‏ . وكان ذلك مبلغهم من العلم . 

ثم ارتبك الناس فى الاستنباطات » وظن من بعد عن العراقه 
أن ذللك كان لاستشعار( من جهة الولاة . وأما من قرب من 
الولاقفکان يشاهد إلحاحھم فى التعلق لى والانكباب على 
وإعراضى عنہم وعن الالتفات إلى AS‏ ء فیقولون : هذا أمر 
سماوی » ولیس له من سبب إلا عبن أصابت أهل الإسلام 
وزمرة العلم . 

و ففارقت بغداد » وفرقت ما كان معى من ا ال ؛ وم أدخر 
إلا قدز الکقاف وقوت العيال ء ترخصا بأن مال العراق مرصد 
المصالح لكونه وققاً على المسلمين . فلم ر فى العلم مالا يأخذه 
dll‏ لعياله أصلح منه . 

ثم دخلت الشام وأقمت فہا قربا من سنتين لا شغل لى إلا 
العزلة والخلوة والرياضة وا حاعدة ء اشتغالا ب زكية النفس des‏ 
الأخلاق وتصفية القلب لذكر الله » کا كتت حصلته من de‏ 
الصوفية . فکنت آعتکف مدة فی مسجد دمشق ء أصعد منارة 
المسجد طول الأبار وأغلق eh‏ على نفسی . 

وم دخلت مہا إلى بيت CO ual‏ أدخل کل يوم الصخرة 
وأغلق باما على نفسی . 


)1( استهدقت لائمة أهل العراق : تعرضت ء عرضت نفی للوم أهل العراق . 
(x)‏ نوا أن انز لة الى ذلها هى أسمى ما يطمع فيه الإنسان المتدين . 
(r)‏ لاستشمار من جهة الولاة : رغبة مهم . 
(e)‏ سنة eprav fates‏ 


۳۸ 


دئم تحركت نى الرغبة لأداء فريضة tl‏ ء والاستمداد من 
پرکات مكة والدينة » وزيارة رسول الله تعالى عليه السلام » 
بعد الفراغ من زيارة OY‏ صلوات الله عليه . فسرت 
إل الحجاز » . 


شفاڑہ الأول : 


يذكر الغزا ی » کا رأينا ء أن شعوره بالرض دام ستة آشپر » من 
رجب إلى ذى القعدة من سنة 4۸۸ ه ( تموز إلى تشرین الأول من عام 
٠‏ م ) . وستة آشهر هى المدة القصوى للإصابة الواحدة Me‏ المرض . 
وإذا كان بدء شعور الغزالى بالمرض ء کا یقول هو ء كان فى رجب من 
سنة 4۸۸ ه » وأن لسانه اعتقل عن الکلام وأنه فقد شهوة الطعام d‏ رجب 
نفسه ء فان إصابته كانت حادة . 
ويبدو أن الغزالى لم مجازف وهو فى هذه ا حال بالسياحة فى الأرض کا 
نصح له الطبيب . ولكن ف ذى القعدة اضطر إلى مغادرة بغداد للقيام بسيلحة 
lag‏ فى تحسن صحته واستقامة حاله » يدلنا على ذلك قوله9©: 
«ثم hie‏ امم ودعوات JULY‏ إلى الوطن ء فعاودته 
بعد أن كنت أبعد الخلق عن الرجوع إليه » . 
وهكذا نرى أن عدداً كبيراً من الأعراض الأولى الى قاساها الغزالى قد 
زالت ء فعاد al]‏ اهیامه بأهله وأولاده بعد أن كان قد فقد الشعور بضرورة 
الاههام ميم شخصیأ . ثم نازعته نفسه إلى بغداد بعد أن كانت البیئة البغدادیة 


)1( الیل بلدة جبوب القدس فیا قبر ار اهم JU‏ ۔ 
dl (y)‏ ۱۷ ۔ 


۳۹ 


هی الى دفعته إلى اهرب من ميدان الکفاح pre‏ والاصلاح . وكذلك 
عادت إلیه اللقة باللفس بعد أن كان یقبل على نفسه یلومها فى كل آمر . 


a 


عو ده PA‏ : 
ولكن يبدو لا بوضوح أن شفاءه هذا لم يكن We‏ : کان لا ہزال 
عيل إلى شىء من اللحلوة ويتأفف من تكاليف AD‏ » حى _فبا يتعلق 
بأو لاده MJE c‏ : 
' «وکانت حوادث الزمان ومهمات العیال وضرورات المعاش 
NE‏ الراد وتشوش صفو BW‏ . وكان لا يصفو 
ا حال إلا فى أوقات متفرقة . لکنی مع ذلك لا أقطع طمعى 
مها » فتدفعتى عنہا العوائق وأعود لها » . 
dus‏ مدة يسيرة عاد إليه قلقه الأول وساءت حاله النفسية pail‏ 
فى الأحوال الصوفية يقم منها حوله Lots Ue‏ به طلباً للاطمئنان النفسى فلا 
مجد ذلك الاطمئنان » فيعود إلى الكلام على SLI‏ والداء والدواء والمرض 
والشفاء ‘als‏ وللا 5 دیرخ ad]‏ فصول الأول ق الاستفسار عن 
ey sa‏ يرى 
فى نفسه . من ذلك قوله9©: 
« فإنى تتبعت مد" آحاد GU‏ أسأل من يقصر مهم عن متابعة 
الشرع وأسأله عن ah‏ وأحث عن عقيدته وسره ... فلا 
رأيت آصناف gu‏ قد ضعف pril‏ إلى هذا الحد aip‏ 
Ww dell (i)‏ | 
(۲) ف الأصل تغیر ( بياء يتقطتين من (LE‏ وهو خطأ . 
۸٤ il (Cy)‏ ء راجم AV‏ - ۹۱ . 


۳۳۰ 


الأسباب » رأيت نفسى OM‏ یکشف هله الشہة حتی كان 
eV Lai]‏ أيسر عندى من شربة ماء .. . فانقدح فى نفسى 
أن ذلك متعين ( على" ) فى هذا الوقت eget‏ . فا تغنيك اللحلوة 
والعزلة » وقد £ الداء ومرض الأطباء وأشرف الخلق على 
ul‏ ؟ ثم قلت فی نفسى : ومى تستقل أنت يكشف هذه الغمة 
ومصادمة هذه الظلمة ء والزمان زمان الفرة(6 ء والدور دور 
JEU‏ . و ( لكن ) لو اشتغلت بدعوة HI‏ عن طرقهم إلى 
الق لعاداك أهل الزمان بأجمعهم — وان تقاومهم — فكيف 
تعايشبم » ولا يتم ذلك إلا بزمان مساعد وسلطان متدين قاهر ؟ 

« فتر حصت بیی وبين الله تعالى بالاستمرار على العزلة تعللا 
بالعجز عن إظهار الق بالحجة . نقدر الله أن حرك داعية 
سلطان الوقت من نفسه ء لا بتحريك من خارج . فأمر أمر 
إلزام بالاہوض إلى نيسابور لتدارك هذه الفرة ء وبلغ الإلزام 
حداً كان یہی - لو أصررت على GM‏ - إلى حد الوحشة ۔ 
فخطر لى أن سیب الرخصة قد ضعف ء قلا ينبغى أن يكون 
باعثك9) على ملازمة العزلة الكسل والاستراحة وطلب je‏ 
النفس وصونها عن أذى التق . . . والله تعالى يقول لرسوله > 
وهو أعز Cade‏ : «ولقد كذبت رسل من قبلك فصيروا على 
ما كذبوا وأوذوا حتى abl‏ نصرنا ء ولا مبدل لكلات الله . 
ولقد جاءك من نبأى المرسلان » ۔ 


. راغبة » شديدة الرغية‎ : (La) ألب : أقام . ملبة‎ )١( 

. يقصد : فضح هؤلاء » أى الکثف عن مساوم‎ (Y) 

(۳) الفترة هی الزمن el‏ التاس فى الفبرة غافلين عن 
الق لا شر رین فى العادة . 

)4( الباعث : الداقم . 

,)0( القر of‏ الکر ع » سورة الأنعام ( (rt: ٩‏ 


۳۳۱ 


« فشاورت فى ذلك جاعة من أرباب القلوب والشاهدات(6 > 
فاتفقوا على الاشارة بترك العز لة والحروج من الزاوية . وانضاضه 
إلى ذلك منامات من call‏ كثيرة متواترة تشہد OÙ‏ هذه الح ركة 
ميدأ حبر ورشد قدرها الله سبحانه على رأس هذه BU‏ » وقد 
وعد سبحانه بإحياء دینه على رآس کل Oh‏ . فاستحکم الررجاء. 
وغلب حسن الظن بسبب هذه الشپادات ويسر الله تعال الحركة 
إلى نیسابور للقيام ذا الهم ف ذی القعدة من عام تسع وتسعين. 
Mle À»‏ 
ليس من الضروری أن آوازن هنا ہن هذه الأحداث والتعلیلات الى 
سردها dial‏ من تاريخ حياته بالأعراض الى ذكرتها عن دالغنظ » > 
فالتشابه يذهب إلى حد المطابقة . ولكن لا بد من ملاحظات : إن الغزالى. 
مخبرنا فى كتابه dally‏ من الضلال ٤ءالذی‏ ألغه فی سنة ۵۰۲ ه ء أشياء ترجع 
إلى سنة 488 ھ وإلى ما قبلها . إنه يقص هذه الأخبار من ذاكرته . وإذا 
كانت الحوادث موثوقة إلى حد كبير » OB‏ التعليلات عکن أن تكون متأثرة 
محوادث حياته المتأخرة . ویبدو لى أن المرض الذی نسب الغزالى شعوره به 
إلى عام 4۸۸ ه كان أقدم من ذلك > كان يرجع إلى صباه . ولعل موت 
أبيه ودخوله فى وصاية جارهم الصوف ثم نفاد (رثه وإرث أخيه من أبهما 
واضطرارهما لدخول Pan‏ يتستران فبا يطلب العلم ويقصدان فى الدرجة. 
الأو لى ضمان طعامهما ومبيتهما كانت كلها من الأحداث الى أحدثت رجة 
فى نفس الغزا ی الشاب ؛ ألم يكن الغزالى ير دد هذه الجملة COLES‏ و طلبنا 
العلم لغبر اللہ vb‏ أن يكون إلا لله ۱ . 
(r)‏ سن al‏ دارود ۲ : ۲۰۵ . 
(r)‏ ق الأصل : سنة مان و مان وأريمائة . والسياق يقعفي 44 ھ . 


. مؤسسة تعليمية تقدم الطعام و البیت تطلها‎ : (la) الدرسة‎ (e) 
. ۱۰۲ : ٤ راجم طبقات الشافعية‎ (0) 


۳۳۲ 


الدخول فى الشك : 

كان الغزالى ء يدرك أنه die‏ مرضاً شديداً » ولکنه ob‏ لا سنت 
حاله بالرحلة الى قام مہا - أنه قد برئ من مرضه . إن bus‏ من أعراض 
مرضه الأولى قد اختفت بلا ريب ؛ ثم إن das‏ يكن من الأنواع الحادة 

من السويداء » ولكنه كان على كل حال bie‏ فى بابه . ومن استقراء 
الحوال الى نسہا الغرالى إلى تفسه — بعد أن ظن أنه برئ من مرضه — 

نعل أن الرض کان قد عاوده Kas‏ » ولكن بصورة أحف . والواقع أن 
المرض قد رافق الغزالى منذ مطلع شيابه إلى آخر أيامه » ولكن كانت dé‏ 
عليه قرات من الصحة وأزمات من المرض يعقب بعضہا بعضاً . 

فى لحدى هذه الأزمات الشداد تسرب إل نفس الغزالى شلك فلسفی 
فى جمیع مظاهر العام النى حوله : فى جمیع الظاهر الى Ub shit‏ قواه النغسية 
والحسية و العقلية . 

الغزال عبقری » لا شك فى ذلك . وهو مفکر ثاقب النظر صائب الرآی 
قادر على الإحاطة بتفاصیل العلوم بارع فى نظ البراهين . ولکن الغزالى توف 
تربية dis‏ صوفية c‏ ثم مال فی الاتجاه الفکری إلى الأشعرية الذين يرون 
أن العقل عاجز عن إدراك عدد من جوانب الوجود » وعن جميع ما يتعلق 
بالغیبات . وكتب الغزالى كلها حافلة معنی يتردد فى كل in‏ موداه أن 
TE‏ المدارك لا تعرف بالعقل » » بل بالوحى . حتی « ّہافت الغلاسفة » > 
ذلك الكتات النی كانت الغاية منه معالجة قضايا الفلسفة والرد فما على 
الفلاسفة JV,‏ العقلیة » فإنه ينطوى على کشر من مثل الأقوال OAS‏ : 


Ely —‏ السبيل فيه أن يتعرف من الشرع لا من العقل . 
_ ولكننا نتكر دعواہم دلالة جرد العقل عليه والاستغناء عن الشر فيه د 








. عل التوال > الخ‎ poo c pog e peg ۰ yyy تهافت الفلاسفة‎ (۱) 


rir 





— ولکننا عرفنا ذلك بالشرع . . . وإنما آنکرنا علهم من قبل دعواهم 
معرفة ذلك عجرد العقل . 

— وهو مکن فیجب التصدیق به على مقتضی الشرع . 

وإذا كانت أمثال هذه الجمل غير وافرة فى بعض أقسام «تبافت 

لفارسفة » > OB‏ اتجاه GL pl‏ فى هذا الکتاب — كاتجاهه فى LAS fle‏ 

ينحو نحو الأخذ بااشرع وحده » أو نحو الأخذ بالعقل مع الشرع ء إذا 

جرى برهان العقل مجری الشرع . 

وعاش الغزا ی Gee‏ كبراً من حياته ؛ وتربيته الدينية الصوفية ومذهبه 
الأشعرى رقيبان على عقله . فلا غلب عليه المرض ارتفعت الرقابة الواعية 
عن عقله إذ حرج من سلطان التربية والذهب » فتساوت فى aly‏ الروايات 
والأدلة فأراد of‏ بميز الصحيح ما من الفاسد عقیاس موثوق من مقاییس 
المعرفة . وسار الغزالى فى طلب الق ء بعد تشكيك نفسه فيما كان يعتقد 

أنه الق » على cll‏ التالى : 

)١(‏ بدأ الغزالى بالاعان ء لأن الاعان كان القضية الکبری الى شغلت 
الغزالى . إذا كان فى الناس أديان كثيرة وكان كل طفل لا ينشأ 
إلا على دين أبويه وأساتنته » فا الدلیل على صحة الدين بالإضافة 
إلى كل إنسان عفرده ؟ وأحب الغزالى أن يضرب الثل بنفسه » 
وكان ذلك منه جرأة كبيرة وتجرداً breve‏ وطلبا الحج النی 
لا جمجمة فيه » فقال ye)‏ ۸) : 

وانحلت عى رابطة التقليد وانکسرت على العقائد الموروثة » 
على قرب عهد بسن الصبا » S}‏ رأیت صبيان النصارى لا يكون 
2 نشوء إلا على التنصر » وصبيان الهود ولا نشوء في إلا على 
الپود » وصبيان السلمن لا نشوء لم إلا على الإسلام . وسمعت 
الحديث المروى عن رسول الله صلى الله عليه des‏ حیث قال : 


۳4 


کل مولودیولد على فطرة الاسلام(۱) » فأبواه هودائه وينصرانه 
وبمجسانه . فتحرك bl‏ إلى طلب حقیقة الفطرة الأصلية 
و (إل) حقيقة العقائد العارضة بتقلید الوالدين والأستاذين 
و( إلى ) rel‏ بن هذه التقليدات » وأوائلها Moab‏ 
(ب) ولكن الاعان قضية من القضايا » والقضايا كلها مجحب أن تقاس 
عقیاس Joly‏ موثوق » فا ثبت مها على هذا المقياس کان 
صحيحاً . قال الغزالى ( ص ۸) : 
Wla‏ مطلوف العلم محقائق الأمور » فلا بد من طلب حقيقة 
٤ dal‏ ما ھی ؟ فظھر لى أن العلم اليقيى هو الذى ینکشف فيه 
العلوم انکشافاً لایقی am‏ ريب » ولا بقارنه(۳؟ إمكان الغلط 
والوهم » ولا یقیع القلب لتقدير ذلاث . پل الأمان من LEI‏ 
بجحب أن یکون مقارناً لليقن مقارنة لو تحدی بإظهار بطلانه 
مثلا من يقلب الحجر Las‏ والعصا ثعباتاً لم يورث ذلك Ks‏ 
وإنکاراً . ob‏ لو علمت أن العشرة أكثر من الثلاثة » ثم قال 
لى قائل : لا ء بل الثلاثة أكثر بدلیل Gf‏ أقلب هذه العصا 
The‏ ۽ وقلہا » وشاهدت ذلك منه »لم آشك بسيبه فی معرفى c‏ 
وم حصل منه إلا لتسجب من قدرته عليه . فأما الشك فیا 
ale‏ فلا ! » . 
إن الغزال J‏ يكتف ot‏ يشك فى القضایا » فالشك فى القضایا آمر 
مألوف ؛ ولقضایا كلها موضع شك حى تثبت عقب‌اس من المقايس 
الموثوقة القبولة . إن شلك الغزالى قد تناول القاییس ! 
)1( را الحاثية ۲ صفحة ۰.۲۰۵ ۱ 7 1 8 
لت ین نش الأولاد عل أديان آپائہم أو آساتلتہم ) یرجم إلى التلقين ( تعلم 


AN لا یاویه » لا يقاربه ( لا یستوی فيه جانب اليقين أو الصحة مع جانب‎ (r) 
. ( أو النلط والتوم‎ 


۳۳۰ 


(ج) لقد انتفی à‏ رأى dial‏ صدق الروایات والتلقينات yÝ‏ قائمة 
على تقليد الأشخاص . وقد دله الحس على أن الأشخاص ختلفون 
فیا يقولون إنه الحق » وإلا » فكيف نعلل وجود أشخاص على 
أديان ختلفة یمارض بعضہا بعضاً . ولو أن جمیع الأشخاص وصلوا 
إلى الق للا اختلفوا فى الأديان . 
إن التقليد كان عند الغزالى مقياسآ لقبول الق d)‏ نظره هو قبل 
أن يشلك ء ds‏ نظر کل صاحب دين آخر ) ء فأصبح التقليد OV‏ 
قضية ء وأصبح اس مقیاساً للتقليد . 

(د) قبل الغزالى أن يكون اس Lhe‏ للتقليد . ثم رجع ہو إلى 
نفسه فقال : 

à‏ ن التقليد كان عندى مقياساً فشكتكت نفسی فيه باس 
فوصلت إلى الشلك فيه . فهل عکن أن USAT‏ نفسى فى الحس ؟ » 
OG‏ ۱ 
« فأقبلت مجد بايغ أتأمل فى ا حسوسات والضروريات» وأنظر 
هل عکن أن أشكك نفسى فہا ؟ فانبی نی طول التشکك إلى أن 
لم تسمح نفسى بتسلم الأمان فى المحسوسات Yat‏ وأحذ یلسع 
هذا الشك فبا رف ا حسوسات) . 
ويقوله : 
من أين الثقة باحسوسات ‏ وأقواها حاسة البصر وهی 
تتظر إلى الظل فتراہ واقفاً غبر متحرك SEs‏ بنقى ال حرکة ؟ ثم 
بالتجربة والشاهدة » بعد ساعة » تعرف أنه يتحرك وأنه لم 
يتحرك Se‏ ودفعة » بل على التدريج ج ذرة ذرة حى أنه لم تكن 
له حال وقوف ». 


. ۱۱ dell (1) 
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إن الحس هنا قد GUS‏ نفسه » فبطل اس أن يكون مقياساً . 
y‏ م) وتطلب الغزالى مقياساً جدیداً يقوم مقام ا جس » فوجده ف العقل 
إذ قال : 
« تنظر إلى الكوكب فتراه صغيراً فى مقدار دينار » ثم الأدلة 
افندسية تدل على أنه آکر من الأرض ف المقدار . هذا وأمثاله 
من امحسوسات محکم bs‏ حاكم الحس بأحکامه » ويكتبه حاكم 
العقل و وہ تكذيباً لا سبيل إلى مدافعته . فقلت : قد بطلت الثقة 
باحسوسات Lat‏ ء فاعله لا ثقة إلا بالعقليات الى هی من 
الأوليات » كقولنا : العشرة أكثر من الثلاثة ؛ والنفی والإثبات 
لا جتمعان فى الشىء الواحد ؛ والشیء الواحد لا يكون حادثاً 
Tau‏ موجوداً معدوماً » واجباً حالا» . ۱ 
-بذا أصبح العقل عند الغزا ی مقیاساً تقاس به ا حسوسات والأدلة فى مراتب 
الصحة . وظن الغزالى أن الأمر وقف عند هذا اد لأنه لم يكن يعرف من 
المقاييس إلا ما ذكره : التقليد » والحس ‏ والعقل . وقد تبين أن الأولين غير 
عوثوق مهما » فلم يبت تمة مغر من أن يكون العقل هو المقياس الوحيد الممكن 
gil‏ لا بد من الثقة به . 
(و) على أننا نحن تعلم أن الغزالى لم ييداً طريقه فى fle‏ الرھان ely‏ 
فيلسوف » بل بداءة من أراد أن يرد على كل فيلسوف وألا يقبل 
من الفاسفة إلا ما مجعلھا خادمة للشرع . فلم يكن بإمكانه إذن أن 
يتوقف عند هذا الحد » فإن التوقف عند هذا الحد يضمه إلى صف 
الفلاسفة العقلين » ولم يكن ذلك من رغية الغزالى فى شىء . 
ورجع الغزالى آدراجه إلى مبدأ طريقه فوجد أن التقليد كان عنده مقياساً 
للإمان » ثم بان له بدليل من الحس أن التقليد ليس مقياساً صحیحاً ولا 


۳۳۷ 


مقیاساً ألبتة ؛ وأن القیاس Nee‏ 
لم یثبت على “We‏ النظر العقلى » فانتفی أن يكون اس Lx‏ وأصبح 
قضية من القضایا الى تحتاج ف FUI‏ إلى مقياس ؛ وكان مقياسها فى رأيه 
العقل . 

إذن ما Gill‏ ء من حيث الجدال المنطقى على BM‏ » أن مجری de‏ 
العقل ما كان قد جری على اتقليد والحس من قبل ؟ 

إلى هنا كان الغزالى فيلسوفاً لا فقہاً . وكان شكه الذی اقتصه Kr‏ 
bpa‏ غايته أن يتبع طریقاً يرسمه المنطق لیصل بصاحبه إلى ننيجة ما . وعلى 
البلحث حینئذ أن يقبل النتيجة مهما كانت » ما دام الدليل العقلى قد قاد 
إلها . ولكن هذا كان خلیقاً أن يفسد على الغزالى غايته القصوی من تا ليفه 
كلها : ad‏ كانت غايته أن ew‏ أن الحقائق لا Y db‏ من طريق 
العقل بل من طريق الشرع والوحى . 

من أجل ذلك جانب الغزالى طريق الشك الفلسفی وحاد إلى جانب 
الشكث الفقهى . والشك gill‏ لیس شيئاً سوى قلة الثقة بالحواس . والفقهاء 
الذين جادلون عن المغيبات يرفضون صدق الحواس ثم يقبلون أن تكون مق 
حقیقة لا تدركها ا حواس . إن هذا الموقف لیس من الشلك فى شىء . و لکنه 4 
على كل حال ء موقف كان معروفاً منذ أيام اليونان . والشك فی ا حواس. 
هو الأساس الذى قام عليه المذهب الایل القائل بأن العالم هادئ لا يتبدل 
ولا يتحرك » وأن كل حركة أو das‏ يبدوان لأعيننا ما هما خداع من 
O paN‏ 

ولم يكن للغزالى ء بعد أن أنكر صدق الحواس ء بد من أن يمن 
بوجود حقیقة لا تدرکها ا حخواس . ولو i‏ يفعل لکان شاكاً کنفر من 
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اليونانين فى حقيقة الادة أو فى إمكان MBA‏ على BM‏ ء أو لتحوّل 
شاکا مطلقاً ومنكرآ and‏ الحقائق pr‏ العلاء العری النی ودع العام 
فی السنة الى أبصر فا Py MA‏ . ولم يكن بإمكان الغزالى أن يقبل 
شيئ من ذلك » لان ذلك محول ay‏ وبين الغاية الى وقف حياته We‏ : أن 
يرفع مقام الشرع » فى مراتب المعرفة واليقين ء فوق الفلسقة . ۱ 

رز ) وهنا يثير الغزالى Lin Lal pel‏ على افتر اض صحیح»من حیث السياق 
على الأقل » وجرد من ا حسوسات الى كان قد شلك نی صدقها 

من قبل شخصاً able‏ بذاك الاعراض(۳ . 
« فقالت المحسوسات : نم تأمن أن تكون ثقتك بالعقليات 
كثقتك با حسوسات ؟ ولقد كنت Gi,‏ ی ۰ فجاء حاكم العقل 
فکذبی > ولولا She‏ العقل لکنت تستمر على تصدیقی : فلعل 
وراء إدراك العقل حا كا آحر إذا تجلی كنب العقل فى حكه e‏ 
كنا تجلى حا کی العقل فکذب الس فی حكه . وعدم جلى ذلاث 

. ۷ ! يدل على استحالته‎ YO Yi 


ويبدو أن الغزالى لم یقتتع فى أول الآمر مبنه الموازنة : وجود مقياس 
للمعرفة لا يدرى آحد بوجوده . abd‏ إلى نفسه Walt‏ بالموازنة بين النوم 
واليقظة . فالإنسان يشعر فى أثناء نومه أنه بری حلماً . ففى أثناء e ge‏ کا 
يقول الغزالى » محس AU‏ كأن حالته تلك هی الحالة الوحيدة فى الوجود ء 
ويكون غافلا فی ذلك ob!‏ عن اليقظة وحقیقتہا تمام الغفلة . ثم إذا استیقظ 

00 من Jel‏ آتاکسارخوس وتلمیذه فورون ثم تیمون تلمیڈ فورون وسكستوس. 
أمبيريكوس وسواهم ؛ العرب والفلسفة اليونانية ۱۱۲ . 

(۲) راجم : حك العرة ۵۳ وما بعدھا AN yl)‏ العری ٦‏ وما بعدھا) Lal eb.‏ 

- ۱۲ - ۱۱ dell (r) 

)2( إن جهلك بوجودہ لا يدل على أنه غير موجود . 
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«أحرك أن بقظته تلك هى الوجود ا حقیقی ء وأن حلمه السابق لم يكن إلا خیالا 
لا حقیقة له . ثم يستأنف الغزالى هذه الموازنة فیقول : فلعل حياتنا SW‏ 
۔عنام ء ولعل اليقظة لنا » أو الوجود الحقيقى » هو الوت أو ما بعد الوت على 
الأصح . بتلك الموازنة الزدوجة ad‏ الغزالى قى تشكيك نفسه فى العقل 
.وف إقناعها ob‏ تمة حا كا فوق العقل We‏ عن إدراكنا الحسى والعقلى . 

فى ذلك الوقت حن كان التردد ہن هذه الشكوك يتقاذف الغزالى » 
كان الغزالى لا Lay dlp‏ » بل فى أشد حالات مرضه » کا خرن هو 
عن نفسه . قال فى تعليل all>‏ تلك وف التعليق على OL‏ 0 

و فلا خطرت ( تراءت » وردت ) لی هذه اللخواطر ء انقدحت 
( ثيتت ) فى النفس . فحاولت لذلك علاجاً فلم یتیسر die‏ 
عکن دقعه ( دفع ذلك الشلك ) إلا بالدلیل . ول مکن تصب دلیل 
إلا من تركيب العلوم الأولية ؛ فإذا لم تكن ر تلك العلوم الأولية ) 
مسلمة ( موثوقة ) لم مكن تركيب الدلیل . فأعضل هذا الداء ودام 
ری من شہرین أنا La‏ علىمذهب السغسطة حك الخال لا کم 
النطق والمقال » . 


أزمة ٠: dial‏ 
لو أن الغزالى اکتفی عا وصل إليه من تشكيك نفسه فى قاییس المعرفة 
لكان شا کا منكراً المغیبات كلها غر .جازم بوجه من أوجه الوجود المتبدية 
سه ولعقله . وهنا نقف نحن أمام sacl‏ القضايا فى حياة الغزالى وف فلسفته : 
— آهنه الأمور الى محخبرنا الغزالى مها فى كتابه ا نقذ من الضلال » 
فى سنة ۵۰۲ للهجرة هی الأمور الى اتفقت له فعلا فى سنة ٤۸۸‏ ؟ 
- لنفرض جدلا أن جميع هذه الحوادث قد اتفقت للغزالى فعلا فى عام 
۸ھ ء Je‏ أوجه التعليل الى طوى علا « النقذ» فى سنة 0۰۲ 


. ۱۳ dell (1) 
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ہی نفسہا الى كانت تعمل فی توجیه سلوکه وتفكيره قبل أريع 
عشرة سنة ؟ 
- أكانت هذه الشکول الى اعتورت الغزالى قائمة على منہج مقسق أم 
كانت نتيجة اضطراب من أثر مرضه النفسی ؟ 
— أكان الغزالى فعلا » سواء علينا أكان شكه منبجاً متسقاً أم صدمة 
من أثر مرضه ء مستعداً أن يتقبل الثتيجة الى كان عقدوره أن يصل 
لپا على ضوء براهينه وحدها » وأن يستمر فى [نکار ما م يكن 
بإمكان تلك البراهين أن تفصل فيه ؟ 
من التقليد إلى التقليد : 
ليس هذا الذى يبدو لنا : أننا کنا على مثل اليقين » منذ بدأنا قراءة 
کباب «القنه ء من أن الغزالى قد نصب آمام عينيه وأمام biel‏ هدفاً كان 
يدفع موه أدلته وأمئلته . لقد كان يريد » فى زحمة المذاهب والآراء الى 
كانت تنزع بالشبان ف أيامه نحو الضلال » أن يشير من طرف غير خفى إلى 
مسلك واحد صحيح فی الحياة » هو السلكث الصوف . ولقد حمله على ذلك 
عوامل من تربيته الأولى : 
تربيته الصوفية الباكرة ى بيت والده . 
— تربيته الصوفية اللإحقة فى كفالة جارهم الصوف بعد موت والده . 
- تنازع المذاهب الدينية والفكرية فى بيثته واستنادها إلى أسس مادية 
م تكن فی رأيه Gé‏ الق ؛ ولا ھی كانت فى نفسها قادرة على أن 
تجمع الآراء أو أن تحل المشكلات . 
Gb, —‏ آحرا لا Let‏ المرض النفسانی النى كان حول بين HA‏ 
وین الوصو إلى حقبائق جديدة . إن الغزالى كان يطلب 
الاطمثنان لنفسه قبل الابتکار فى الوصول إلى ا حقیقة . 


م 


من أجل ذلك كله لم جد بدا من أن يطلب اطمثناناً مستأنقاً بالرجوع إلى 
حاله الى كانت له قبل مرضه الذی wal‏ به إلى ذلك الاضطراب الذی Oly‏ 
على A‏ بضع سنن . 
وتتجلى عبقریة الغزالى فى ا حروج من شكه للرجوع إلى اطمثنانه » 
أو إلى الیقەن كا يقول هو مهما كان نظرنا إلى ذلك الشك وهذا الیقین ۔- 
فى أنه عاد إلى اليقين بوسيلة لم يكن قد اتفق له أن رفضها من قبل ! 
لم يكن بإمكان الغزالى ‏ ولا بإمكان غيره - ف مثل تلات الخال إلا أن 
سلك باختیاره أحد السبل الثلاثة التالية : 
(ا١)‏ إما أن یقف عند قدرة العقل على المعرف فيئمن عا يقوم الر هان 
La‏ على وجوده وعلى صحة خصائصه ثم يذكر کل ما عدا ENB‏ 
وحينئذ يكون فيلسوفاً فى صف أرسطو وابن رشد . 
(o)‏ وإما أن يقف عند شكه فى العقل ء بعد أن شلك فی التقلید وا حواس 
ويرى أن لا سبيل إلى المعرفة الصحيحة ولا وصول إلى حقائق. 
الأمور ألبتة . وحينئذ يكون شا کا منكراً لطبائع الأشياء وحقائق. 
الأمور » ومنكراً أن یکون غذا الوجود كله غاية . 
ول يكن الغزالى يقصد Td‏ من مثل هذا . إن انجاهه الأول 
وتأليف كتبه وسياقة أدلته تشر إلى أنه لا بريد أن تمد de‏ 
العقل نی شىء » لا إثباتاً ولا U‏ 
)>( بعد هذا لم Ge‏ له إلا ألا يعود إلى ما كان عليه . ولكنه راد أن. 
يلبس ذلك الرجوع الاختيارى LY‏ من الاستنتاج الد لی de‏ 
الأقل فى تسلسل متعائق . 
من أجل ذلك استمر نى وصف حاله وما كان يرد عليه من احواطر 
الى تلبت Ge‏ ثم Jb‏ بعدها خواطر مناقضة ا فتبطلها حى وتف بنا عند. 


۳۳۲ 


حال له | يبق له فہا قدرة ولا إرادة على أن يقبل شیا أو برفضه » بل لم يبق 
بإمكانه تمييز شی ء من شیء . 

فى هذه ا حال الى كان فما كالمعلق بين الأرض والسماء لا عللث لنفسه 

ضرا ولا نفعاً » ولا يستطيع للأمور جنبا ولا «bin‏ كانت عناصر الشفاء 

تعمل فى جسمه ونفسه » من غير أن يدرك هو من كل ذلك Gab‏ . وإذا 

بالغزالى بقول لنا Obs‏ 

وحى شفى الله تعالى من ذلك المرض » وعادت النفس إلى 

eval‏ والاعتدال > Cor yy‏ الشروريات AM‏ مقبولة مو لو 

ہا على أمن ويقين . و يكن ذلك بنظم دليل وترتیب كلام > 

بل بتور قنخه الله تعال فى الصدر > وذلك النور هو مفتاح أكثر 

المعارف . فن ظن أن الكشف موقوف على الأدلة احردة فقد 


ضيق رحمة الله الواسعة » . 


فلا عادت الضروريات العقلية مقبولة موثوقة ء بعد أن كان الغزالى قد 
آنکر ها بافراض حا کم عکن أن يكون فوقها » كان معی ذلك عودة 
الوثوق بالعقل فى أحكامه على مظاهر الوجود الادية » كتحرك الظل ai‏ 
أنه فى رأى العن واقف > وكالحجم الصحيح للكوكب ء مع أنه يبدو لبصر 
أصغر مما هو . 

والوثوق بالعقل فى ذاته رجع بالغزالى أدراجه إلى الوثوق بالحواس 
فى ذانها :أليس من صحة ا حواس أن ترى الظل كأنه ثابت لا يتحرك OÙ‏ 
تحركه بطىء جداً لا مكن للعين أن تكتشفه إلا بعد أن مجتمع من المسافة الى 
قطعها مقدار تستطيع Croll‏ إدراكه ؟ أو ليس من صحة حاسة البصر أن تبصر 
النج abh‏ الذى تراه عليه » بالإضافة إلى المسافة الى بين النجم وبين العين ؟ 


. ۱ - ۱۳ il (1) 
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ثم إذا كان العقل موثوقاً فی ذاته » Bly‏ كانت الحواس Boy‏ 
فى V5‏ » فا الانع من أن یکون التقليد موثوقاً ی ذاته Last‏ ؟ إن led‏ 
عالها النی تصدق فيه ؛ وژن للعقل Gill dle‏ ثبت فيه أحكامه . و التفلید 
كذلك من de‏ حاص به ء من fle‏ النبوة » وعالم النبوة لیس من طور fe‏ 
ا حس ولا من طور عام العقل . وما دام العقل ‏ يستطع أن جزم le‏ 
الحواس > وما دام ge‏ النى افترضناه فوق العمل لم عنم ol‏ ترجع 
الأوليات العقلية الى كنا قد رفضناها مقبولة موثوقة » فلیس من طبيعة 
الحس إذن ولا من طبيعة العقل أن يكونا TR‏ على التقليد النی هو من de‏ 
التبوة . 

hi,‏ عاد الغزالى » کا كان من قبل ء مسلماً أشعرياً صوفياً ء فعاد إليه 
اطمتننه . وم یکن معنی ذلك عنده إلا أنه تغلب على أزمة نفسية تقاذفته مدة 
بين الثل العليا الى كان قد نشاً علہا وبين الألحوال الناقضة لما ق ay‏ 
يراها رأى Gull‏ . إن مثل تلك الأزمة ما یتقاذف کل إنسان فى أحد أطوار 
حياته ء مدة تطول أو تقصر des‏ درجات ختلفة من الشدة . آما نتائج تلاك 
الأزمة فى نفوس الیشر فتختلف باختلاف العوامل المتشابكة فى نفس کل 
واحد منهم ء من استعداد شخصى وتربية ول وتأثر للأساتذة والرفاق ومبلغ 
di‏ والثقافة وتعرض للأحوال الألوفة أو الشاذة فى ا تمع الضيق للفرد 
وف ا حتمع الواسع حوله والتقلبات ا ختلفة الى يعانها الفرد فى حياته الخاصة 
والعامة . وتتفرق الطرق بالناس نی ذلك ثلاث شعب : 


)1( الأقلون جداً یقیدون أنفسهم عقیاس العقل فلا یصدرون بعد ذلك. 
فى تفكيرم Abel,‏ إلا عا يوجبه العقل والنطق . فن هولاء 
الفلاسفة العقلیون والعلاء وأصحاب الأعال الناظرون نى الدرجة 
الأولى إلى ما تقتضيه الأعمال الى أحذوا أنفسهم بالقيام مها من غير 
نظر إلى میولم العاطفية أو إلى ما يدور فى خيال ا حیطین pr‏ : 
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(ب) وجاعة فوق هوّلاء قليلا فى العدد يستبد ۔ہم الشك ولا یستطیعون۔ 
الاهتداء إلى یقن c‏ فيمضون على رِسلهم وعلى ما يبدو لم فى 
Als‏ القريب : . إن هؤلاء لا قیدون آنفسپم بشی ء OY‏ جمیع 
القیود ی نظرهم متشامة > وکلها لا مستند لا إلا إرادة إنسان 
قبل زمنهم . فلاذا لا یکون erly‏ مم ما كان لارادة ذلك 
الانسان فق وضع منہج للحياة . هولاء لا يصدرون ف العادة 
إلا عن UV lé,‏ ومتطلباتهم المادية » ما لم يكن علييم 
3 بیتهم أو من بیشهم وازع قاهر À‏ نفع ظاهر فیتظاه‌وون c‏ 
بين حين وحین c‏ بغر ما انطوت عليه تفوسهم وجمحت Ad]‏ 
خیالالہم . من ھوٴلاء المغامرون والبطالون والتوسطون بين الطبقات. 
یق SL‏ الاقتصادية خاصة . ومن هولاء جمیع الذين سلكون 
فى الحياة سلوك الناظرین إلى Lab,‏ أجسامهم وتحقيق رغباتهم 
قبل كل شىء : فالتجار الذين يقصدون الربح من الاتجار بکل 
شىء » والسياسيون ا حترفون الذين لا يرون ى السياسة إلا Tr‏ 
من أصناف التجارة » والأطباء والصيادلة الذين بجعلون من 
ٹروانہم الخاصة مقاييس على مقدار المرضى ف البيئات الاجماعية. 
الى يعيشون فا . هؤلاء وأمثالي » من لى غنية عن تسميتهم > 
dine à si‏ طبقات هذه الشعبة . وم » على قلة عددھ بالإضافة 
إلى مجموع ON‏ » أكثر الناس GTA‏ حياة أمهم . إلا أن اکر 
آثرهم مع الأسف فی غير ابر . 

)>( أما الأكثرية الساحقة کا نقول نحن » والجمهور الغالب کل" 
بقول الفلاسقة »> فهم الذین فرضت rl re‏ الاجماعية- 
أربطة وقیوداً فنشئوا علها وألفوها حى أصبحت جزءاً مہم 
أو خصائص لم تقرب من أن تکون طبائع . فإذا مر أحد هوئلاء 
ف أزمة نفسية فشعر بالذى شعر به الغزالى لا قال : « انحلت عى 
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رابطة التقليد > وانکسرت عل العقائد الورونة » » ثم أفسدت 
هذه الأزمة اطمثنانہ وأقلقت حياته العملية ؛ لم جد معدی عن أن 
يعود أدراجه مع الغزالى إلى عاداته الأولى واطمئنانه القدم . 
الجانب الفلسفى فى شك الخزالى ویقیله : 
فى مادة الشك واليقن عند الغزالى » أى نی عرض المکنات فى أمر من 
الأمور على مقياس من مقاییس المعرفة » عناصر من الفلسفة لا ریب ف ذلك : 
le‏ الأول نما هو الأسلوب المنطقى الذى جری 
عليه الغزا ی فى دخوله فى الشك ثم فى خحروجه من ذلك الشلك إلى اليقين الذى 
اطمأن إليه . 


لنقصر محثنا على الرجوع إلى اليقين . 

لا بد فی الاقتناع بالمعارف العقلية والحسیة من الاستناد إلى مقياس ما > 
وكل مقياس KE]‏ هو ء بالاضافة إلى احتبارنا ومألوفنا » قضية أساسية موثوقة 
عندنا نسمہا بدهية أو أولية عقلیة . على أن هذا القیاس الذى نجعله من عند 
أنفسنا Lau‏ لیس كذلك ء ولكنه فى الحقيقة والواقع يستند إلى مقياس 
سايق . وهذا المقياس السابق هو » فى حقيقته » قضية أكثر وضوحاً فى الذهن 
ولكنه لا يقوم بنفسه بل محتاج إلى مقياس سابق عليه Lal‏ وبالرجوع 
أحراجنا فى سلسلة المقاييس نجد أن كل مقياس هو فى الحقيقة مقياس لاقضية 
الى بعده وقضیة صحيحة ناتجة من القیاس الذى قبله . وما دام الإنسان يعود 
بعقله القهقرى فى هذه السلسلة » OB‏ هذه القضایا والقاییس تتعاقب عکساً 
متعانقة بالضرورة إلى ما لا نهابة له » إلى الأزل . 

من أجل ذلك لم يكن للإنسان بد من أن يقف فى سلسلة الأسباب عند 
انقطة معيئة . و هذا ill‏ فعله الغزالى مع فارق واحد دل على عبقریته الأصيلة > 


۳۳۹ 


ما دام الانسان یقف فى جدله النطقی » RE‏ من عند نقسه » فى تقطة 
m‏ هو Ea‏ أن وراءها متسعاً آخر لتقدير آسباب آقدم فى العلة وأبسط 
فى الر da‏ وأوضح ف الذهن > فإن جدله هذا فاسد : كيف نقف فى نقطة 
oF‏ نعلم أن وراءها نقطة أخرى ؟ من أجل هذا بعينه رأى الغزالى أن المنطق 
الصحيح فی نفسه لا فی شكله فقط يقتضى أن يكون المقياس الأول والأقصى 
من نقطة لا يعرفها هو ولا يعرف ما قبلها » بل لا يعرف.ما lady‏ مباشرة 
ولا ما حيط ہا des.‏ فقط يكون مقياسه هذا مقياساً أصيلا Leo‏ 
فى نفسه صالحاً لقياس جمیع القضايا » بل إنه ليصح حینئذ مقیاساً مطلقاً 
pot Tale‏ به القاییس جميعها فى fle‏ التجربة وف عالم الفكر ‚Taf‏ 

فى هذا الو all‏ انحرر من موثرات العالم الحسی ترك الغزالى نفسه ء 
.من غير قدرة فہا ولا اختيار مها » متعرضة بذانہا الوجدانية وحدها لتقبل 
الأسس الممكتة والضرورية للمعرفة المطلقة . فاذا استقامت العرفة المطلقة 
فی التفس أصيحت سائر المعارف ال لمزثیة حینئذ تابعة لحا . 

فى كل ذلك لم Ge‏ الغزالى النیج النی عرف به والمسللك الذي أراده . 
۔ولقد كان من عبقريته وتوفيقه أن استقام له المنطق سلما من غير أن يضطر إلى 
الشرع ء وذلك ما كان قد شرطه على نفسه منذ تصدی للفلسفة وللفلاسفة 
۔ولتبیان وجه الق فى قضایا العقل وف السلوك الإنسانى . لقد وجد فيما روى 
عن رسول اللہ صلى الله عليه وسلم ء مما كان هو بسبيله » حديثاً اقتبس منه 
Og gl.‏ « إن لریکم فى أيام د هركي نفحات ء فتعرضوا لها » . 

من عيقرية الغزالى أنه مما فوق مرضه وفوق علائقه الدئیویة وفوق 
ملابسات تربيته الأولى و فوق المذاہب المتباينة التخاصمة فى بيئته إلى نظرية 
فى المعرقة هى ‏ من حیث الشكل المنطقى فہا علىالأقل -- من أدق النظريات . 
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وإذا نحن اعدرنا أن الغزالى کان محاول وضع أساس فلسفی للمعرفة مع 
aoe‏ عل ا gah‏ من à se‏ أدركن ds‏ عل geod‏ ده" 
ولقد کان بودى.أن 5 هذا الفضل ء وخصوصاً بالاضانة إلى القديس 
أوغسطينوس ودیکارت لأنهما جریا ی عنان واحد معه م قصرا عنه فى أشياء 
كثار » ولکن موازنة مثل هذه لا جوز أن يومأ إلہا اعاء ولا أن تعالج 
ihla‏ جانبية » وإنما ھی فى حاجة إلى دراسة مستفيضة ».لعل الله يعين علہا 
فى مناسبة مقبلة . 0 
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feel - ١‏ من كتب فى العصر الحديث عن الظواهر الديفية فى ضوء عام 
النفس هو الفیلسوف ولم جيمس » وله كتاب مشهور يسمى «تعدد 
التجارب الدينية » يدل عنوانه على مضمونه » ذلك أن التجارب الدينية 
أصناف «تعددة تختلف باختلاف أمز جة الناس وثقافتهم وطبائعهم والبيئة الى 
ينشئون فها . فليس A‏ تجربة واحدة » ولا شعور واحد » ولا إحساس واحد 
کا حال فى الأمور الحسية الى يتفق الناس d‏ |دراکها حين یقولون دم 
یبصرون الشمس طالعة Le‏ الشمس € وإنما منبرة ؛ وحين يرون هذا الشخص 
فيقولون إنه زيد ويلبس رداء أبيض » ولا مخطئون فى ذلك . ويرد ولم 
-جيمس التجارب الدينية إلى « الشعور » » الذى odas‏ قطرة فى محر «اللاشعوره 
أو محد عبارته إن شعور الفرد أشبه مجزيرة فى محر Y‏ له من اللاشعور 
بالكون الأزلى . فإذا استطاع المرء أن يخوص فى آحماق نفسه انعقدت بينه وبين 
الله هذه الصلة الى يعر عنما بالشعور الديى أو التجربة الدينية ء والى يصورها 
من Ve‏ محسب ما حسه فی نفسه » فتكون تجربة هذا حلاف تجریة ذاك ء 

ونظرية الغزالى ی قوله محاسة دينية شديدة الشبه بنظرية ولم جيمس » 
سواء فی الاعهاد على التجربة» أو فی تعدد التجارب ء وتفاونپا مراتب . فإذا 
رحنا نتقصی تفصيل مذهب كل منہما وجدنا البون شاسعاً » يرجع إلى أن 
جيمس dle‏ نفسانى » وفيلسوف برجاتی امتدت حياته إلى العقد الأول من 
à A‏ العشرين ٤‏ وشهد مولد العلم الحديث فى عصر العقل » والغزالى متصوف 


۳۹۳ 


اسلای لقب int‏ الامبلام ؛ ars‏ بإحياء علوم الدين ق عصر الإمان مہ 
تسعة قرول . 

ونظرية الغزالى ملالمة لعصره € وتعکس التيارات الفكرية الجارية ف. 
زمانه ؛ ونظرية جيمس صورة التطور العلمى فى العصر الحديث . 


۲-جوهر الدين الاسلای وجود اللہ ء والاعتقاد بوحدانيته > As‏ 
ابتدأ الخلق » ثم یبعثہ فى الانحرة . ولیس غریباً أن يسعى من ote‏ بوجود 
الله ل معرفته » بل الغريب le‏ أن ينصرف عن معرفته . وقدعاً طلب مومی 
من ربه أن يراه » فقال له « لن ترانی » ولا دعا موسى قومه إلى الاعان » 
قالوا له : « أرنا الله جهرة » وعلی الرغي Le‏ جاء فى القرآن من أن اللہ لیس 
کثله شیء » ومن أن موسی لم يستطع رویته » فقد ظل الأمل يراوه بعض, 
ا ومن بإمكان رویته ء منذ ظهور الإسلام حى زمان الغزالى » ومنذ الغزالى , 
إلى اليوم , 5 
' وقد حكى الأشعرى فی كتابه و مقالات الإسلامين » اختلاف أهل. 
الفرق فى جواز روئية الله تعالى بالإبصار » على تسع عشرة مقالة . فالحصمة. 
جوزوا روؿیة الله بالأبصار فى الدنيا وحكوا فى ذلك حكايات عجيبة : ملا 
مصافحته وبلامسته ومزاورته Ab]‏ . «قال قائلون : نا ترى الله فى الدنيا ف 
النوم » فأما فى اليقظة فلا . وامتنع معظمهم عن القول بأله يرى فی الدنيا » 
وقالوا : إنه يرى فى الآخرة . 

أما AT‏ الروئية ae hi‏ حلاف كذلك » بعضهم يقول : نرى الله 
جهرة وعياناً ء وبعضهم ينكر ذلك . 

وقال ضرار : إن الله لا بتری بالأبصار ء ولكن خلق لنا يوم القيامة حاسة 
سادسة غير حواسٹا هذه فندركه با s‏ وأضاف البغدادي فى الفرق بين الفرق قوله 


۳: 


ضرار بن عمرو وأتباعه إن : لله ماهية لا يعرفها غيره براها ا لومنون حاسة 


سادسة . 

وقال ا حسن النجار — من أصحاب بشر الریمی المعتزلى ‏ : إن الله 
ول العين إلى القلب ومجعل لما قوة الم . وأجمعت Djal‏ على أن الله 
لا ری بالأبصار ء ولكن یری بالقلوب معنی آنا نعلمه ما . 

وہمنا من هذه المذاهب كلها أمران ما A‏ كبير فى نظرية الغزال عن 
الحاسة الدينية »رهما القول محاسة سادسة وروٴیة الله بالقلوب nus.‏ أنحاصل 
القولين واحد » OV‏ القصود ضرب من الإدراك الباطن Gil‏ مختلف عن 
الإدراك بالحواس الظاهرة . وهذا الإحراك الباطن يدرك الغيبيات . 

-.ألف الغزالى dally‏ من الضلال ء وهو ف اللحمسين ء بعد أن 

لاف جميع اذاهب من فقه كلام » وف واطلع على آراء أصحاب 
الملل والنحل والفرق ودرمہا جيداً ء فلم ير أن أى طريق مہا يوصل لله 
المعرفة dil‏ » ما عدا طريق الصوفية . فهو فى النقذ يلخص کل ما كتبه من 
قبل فى إطناب » مثل الإحياء » والنهافت » والقسطاس » وغير ذلك » وهو 
يقوم الآراء ویزا عبزان دقيق ويبين ما فها من صواب وما فہا من خطأ e‏ 
م يهى بعد امتداح الصوفية إلى أن النبوة ساس الدين ء وان فى ACL‏ 
وأم من ذلك كله أنه حكى تجربتہ الخاصة ولا ينقل أو بلخص ما جاء ف 
كتب السابقين . ومن أراد زيادة شر ح عا جاء فى المنقذ ء فعليه پالاحیاء 
فى كتاب «عجانب القلب » وكتاب Obs, » daly‏ و القصد الأسی 4 
و « الرسالة اللدنية ٤‏ » وغيرها . 

يقسم الغزالى المعارف ثلاثة أنواع » الحسية » والعقلية » والدينية . وكل 
نوع منها ینیٴ عن fle‏ من الموجودات . والانسان مخلق فى أصل الفطرة 
ساذجاً لا يعم شین ثم يتدرج بالإدراك فيعرف أولا العام الحسی عن طريق 
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الحواس » کالسمع والبصر واللمس والذوق والشم dne.‏ طوراً آخر 
فيدرك بالعقل We‏ آخر من الوجودات خلاف الوجودات الحسية e‏ 
کالعارف الضرورية والواجبات وا جائزات و الستحیلات + وإدراك Sel‏ 
الكلية الزائدة على ما آدرکه ا حس > وعلى الجملة ا حقائق العقلية الى هی 
أمور وراء اٹحسوسات Los.‏ ينرق إلى معرفة fle‏ الغیب » أو کا یقول 
الغزال فى JEU‏ : 
وم وراء العقل طور آخر تنفتح فیه عن » آخری يبصر ہا 
الغيب وما سيكون فی الستقبل وأموراً أخر ء العقل معزول عا 
کعزل قوة الميز عن إدراك العقولات وكعزل قوة اس من 
مدرکات امییز » . 
وبعد أن بن انعزال کل داثرة من دوائر العرفة » ممعبى أن الدائرة 
ach.‏ لأنها تحت العقلية لا تصندق 7 > فكذلك الداثرة العقلية تستبعد 
الدائرة الغيبية وتستنكرها لأن الانسان الذى بلغ طور العقل لم يبلغ طور 
النبوة » حى إذا بلغ "هذا الطور تذتحت حاسته الدينية أو بنص عبارته: 
KG»‏ أن العقل طور من أطوار GOV‏ محصل فيه ععن 
pas‏ بها أنواعآ من المعقولات » والحواس معزولة عنها » فالتبوة 
Lal‏ عبارة عن طور محصل فيه «عنن » M‏ نور يظهر ق 
نورها الغيب وأمور لا يدركها العقل » 3 
وقد أكد هذا المحى نفسه فى الرسالة اللدنية » فذكر أن قوم من المتصوفة 
۳ : « إن للقلب Le‏ کا الجسد فری الظواهر بالعين الظاهرة ويرى 
بعن العقل » . 
De ag,‏ : دما من عبد إلا ولقلبه عینان » وها 
عینان يدرك ہما الغيب » BB‏ رام الله تعالى بعبد خيراً فتح عيى قلبه لبری 
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وقال فى « مشكاة الأنوار » يفسر Gull‏ » نبا عینان ظاهرة وباطنة » 
الظاهرة من dle‏ اس و الشاهدة » والباطنة من pT dle‏ هو de‏ الملكوت > 
ولکل De‏ من العینن مس ونور عتده تصبر كاملة الابصار » إحداها 
ظاهرة والأخرى باطنة » والظاهرة من عم الشهادة وهی الشمس الحسوسة 
والباطنة من dle‏ اللکوت وهو القرآن وکتب الله الم لة ۔ 

Te‏ پستخدم أبو حامد لفظ «العين » ى هذه التصوص ا تلفة الى 
تقلناها عن موٴلقات عتاغة لهء ولکنه یقصد ما التشبيه بين العینین »والذى یقع 
فى أن كلا منهما حاسة » الأولى تبصر ا حسوسات » والثانية تری COLA‏ 
هذا إلى أن القول محاسة ELU‏ يدل على وجود آلة لإدراك آمور الدين . 

فا هذه الآلة » وما مکانہا » وما حقیقتہا » وما الذى عکن أن تدركه ؟ 


¥ 


4 مكان هذه ا حاسة هو القلب ء ولذلك أفرد له الغزا ی كتاباً خاصاً 
من الإحياء سماہ « عجائب القلب € . وقبل أن یشرع فى بيان هذه العجائب ء 
رأى من الواجب أن يشرح العانی المختلفة الى تطلق على القلب » ثم على 
مصطلحات أخر فا صلة به » مثل الروح والنفس والعقل . 

القلب یطلق على معنیین » Lo]‏ قطعة اللحم الصنوبري الودعة فى الجانب 
الأيسر من الصدر » وإما « لطيفة ربانية روحانية ها بذا القلب مان 
تعلق . وتلك اللطیفة هی حقيقة الانسان » والمدرك العارف من الإنسان» . 
هذا ولا عکن بلوغ و حقیقة القلب » OÙ‏ ذلك بستدعی افشاء سر الروح © 
مالم يتكلم فيه رسول اللہ » فليس لغيره أن يتكلم فيه . وإغا الذى بمكن التكلم 
فيه هو أوصاف القلب و أحواله دون حقیقته وجوهره ۳ 

ويبدو أن al‏ محتاط one‏ النفس ومعی الروح إلى حد ما . فالروح 
المادى جسم لطيف منبعه نجويف القلب المسمانى » فیفتشر بواسطة العروف إلى 
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سائر أجزاء البدن ء ومعناه الثانى أنه اللطیفة العالمة المدركة من الانسان النی 
شرح فى أحد معانی القلب : كذلك النفس تقال أولا على call‏ الجامع لقوة 
الغضب والشپوة فى الإنسان » ويقال WU‏ على اللطيفة الى ذكرت وهى 
الانسان بالحقيقة . . 

والعقل قوة لقبول العلوم النظرية والعلم محقائق الأمور 6 وهو E‏ على 
HE ous‏ مجواز الجاثرات واستحالة المستحیلات . ویقول فى « کتاب 
« العلم » من الإحياء : ون مفارقة الانسان الميمة فى إدراك الملوم النظرية لغريزة 
يعر Le‏ پالعقل » وهی كالمرآة الى تفارق غيرها من الأجسام فى حكاية 
الصور والألوان يصغة اختصت مها وهی الصقالة . فنسبة هذه الغريزة إلى 
العلوم کنسیة العن إلى الروٴیة » . ۱ 

Taa من عدم تیم لب والروح واتفس رال‎ ple 
فصلا مزا وثيقاً  » إلا أن القلب هو الاصطلاح الذي بوثره‎ Vu يفصل‎ 
هذه ا حاسة الدیلیة بوجه خاص . أما العقل ولو أن له عیناً ببصر‎ GIG الغزالى‎ 
مها المعقولات إلا أنه مختص بإدراك الملوم النظرية والكليات الى تشیع فى‎ 
. SEA العلوم‎ 

وليس المقصود بالقلب قطعة اللحم الى تعرف بالتشریح » بل باطن 
الإنسان ء کا أن المقصود بالعين جرد التشبيه على سبيل JA‏ . 

هوكان لا بد أن Jai‏ حجة PLY‏ فى قضية لحا خطورلہا من 
الناحية الفلسفية وهی المیمز بن الإدراك الوهى والإدراك اليقيى » ومخاصة 
فى أمر من الأمور الغيبية الى لا ثقة لنا مها ء لأنها ليست حاضرة مشاهدة . 
ws‏ عرفنا أن الوجودات ثلاثة أنواع توازہا ثلاثة أنواع من العرفة . وقد 
درج الناس على الثقة فى الإدراك الحسى » لام يشاهدون ا حسوس عياناً » 
وم لذلك یودون أن يشاهدوا المعقولات Ble‏ التضديق با » وبلوغ الیقن 
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فى شاا . واليقين العقلى موجود يسبب الإد اك الباشر والأوليات الى نعتمد 
علہا ‏ استدلالاننا واستخراج النتائج اليقينية . ولذلك كانت العلوم الرياضية 
ظاهرة الراهين ء وكان الناظر فی ا ساب والندسة جد آنا آمور برهانية 
لا سییل إلى dee‏ بعد فهمها ومعرقہا ء فیحسب أن جمیع علوم افاسفة 
فى الوضوح ووثاقة الرهان کالعلم الریاضی . ولا تراع أن الناس d‏ حياتهم 
۔الیومیة یسرون على هدی منطق العمل والعلوم الرياضية والطبيعية € وجدون 
LT‏ صادقة ويطمئنون إلہا اطمثنان الیقبن الذى لا ریب فيه . 


ولکن الغزا ی يشك فی ا حواس ولدراکانبا إذ لا آمان من الغلط فبا 
والسبیل إلى تصحیح أخطائها هو SU‏ العقلى . وکناك فنحن ا لا قق 
با حسوسات وتاج إلى العقل للتيقن من صدتها » فإنا فى حاجة إلى حاكم 
آخر يقرر صدق العقولات . وقد ضرب الغزال مثلا Le‏ حدث لنا فى النوم 

من أحلام وخیالات نعتقد أن لها ثباتاً واستقراراً ولا نشك فبا وحن نيام » 
س إذا استيقظنا عم نا كانت pel oust‏ . فلا Bu‏ من سند یغضد 
ليقن حی Gale‏ الرء إلى ما يشاهده سواء أكان ما يشاهده حسياً آم ae‏ 


وذلك السند ہو 'لنور AY‏ النی يشرق على النفس فيضىء آمامها 
الطریق ويدفع الوهم والشك . 

هذا إلى أن إدراك الغیبیات رن مآ عن اختلافہ عن ا حسوسات والعقليات 
op‏ له طريقا آتحر حلاف ا حواس ء وخلاف العقل » هو طريق الصوفية 
الذى يعتمد على الذوق وا حال . وهو طريق يم بالتجربة الشخصية » وهی 
ای تسمى بالمكاشفة . أو کا يقول فى «القصد الاسی » عناسبة معرفة 
in Äl.‏ معائی أمیاء اللہ ا حسنی » إنها « على سبيل الکاشفة والشاهدة حی 
تتضح لم حقائقها بالر هان الذى لا جوز فيه انلس » وینکشف لم اتصاف 
اللہ dus‏ مها انکشافاً چری فى الوضوح والبيان مجری اليقين الحاصل OLIW‏ 
پصفاته الباطنة الى يدركها عشاهدة باطنة لا بإحساس ظاهر » . 
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وإدراك آلشی ء بطریق التجربة الباشرة مختلف عن ادراکه بطريق, 
الوصف والنظر فى اسمه . فأما الطريق الأول فإنه ale‏ حقيقته > على حين 
لا يبلغ السبيل الثانى إلا فهماً قاصراً . مثال ذلك لذة الطعام الحلو حسما المرء 
فى نفسه » ويدرك حقيقة لذته على خلاف وصفنا له » وتوهمه حلاوته 
Tus‏ . كذلك معرفتنا اللہ حين ننطق باسمه ونسمع أمياءه فيتصور أحدنا 
le ab‏ عرفه فى نفسه » ling‏ طريق قاصر » أو جرب رویته وهذا طریق 
مسدود » إذ كا قال الجنید : لا يعرف الله إلا الله تعالى : ENS",‏ لا یعرف 
الصدیق أبا بكر حق العرفة إلا الصديق نفسه ء ولا یعرف النار وحرارعا 
إلا من جریا . 

وطبقاً لهذه النظرية من أنه لا يعرف الله إلا اللہ » فلا يعرف النی إلا 
انی ء Uy‏ من ليس بنی فلا يعرف من النبوة إلا اسمها » ولا يفهمها إلا 
بالتشريه ہصفات فى نفسه . ولا يعرف أحد حقيقة OM‏ > وحقیقة AL‏ 
وحقيقة النار إلا بعد الموت ودخول النار TIT‏ 

والتجربة الدينية فى اصطلاح AB yall‏ » والتضوف هو الطريق الذى. 
ثره الغزالى فی أواخر حياته .معرفة اللہ » تسمى ذوقا » تشبماً باللسان الذى. 
يتذوق WI‏ وا مر . والذوق ء وهو ا حاسة الدينية ء معرفة مباشرة وشخصية 
is‏ السبب يقول فی النقذ بعد أن وصف au E‏ الصوفية : « وبا حملة فن 
لم يرزق منه Ht‏ بالذوق ء فليس يدرك من حقيقة النبوة إلا الاسم » . مم 
وصف بداية تجریة محمد عليه السلام فى غار حراء » وقال : «وهله حالة 
يتحققها باللوق من سلك مبیلها . فن ۸ برزق الذوق فیتقہا بالتجربة 
والتسامع إن اکر معهم الصحبة ( أى مع الصوفية ) حى يفهم ذلك بقرائن, 
الاحوال ha‏ . والذوق هو ملابسة عين تلك الحالة ۔ 

الحاصل أن الناس صتفان ء صنف de‏ الأمور الدينية پتصور معتاها 
فلا یمام نما إلا الامم € وصنف a des‏ وهو.الصوفية آرباب الطريق . 
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ومولاء «من أول a‏ _ كما يقول فى المنقذ ‏ تبتدیء المكاشفات. 
والشاهدات حى أنہم فى يقظهم يشاهدون اللائكة وأرواح الأنبياء » 
da‏ منم وا » ويقتيسون مہم فوائد . ثم يترق ا حال من مشاهدة 
الصور والأمثالك إلى درجات يضيق Le‏ نطاق النطق ء فلا حاول معر أن. 
يعر عنہا إلا اشتمل لفظه على خطأ صریح لا عكنه الاحتراز عنه» . ۱ 


de -وقد ضرب الغزالى بعض الأمثلة فى كتاب عجائب القلب‎ ٩ 
إمكان اطلاع المرء إذا صفت نفسه على أمر من الغيب ء بعضها یدخل فبا‎ 
البصرى والروّية عن بعد . ویسمہپا‎ LI النفس ا حدثون باسم‎ alle يذكره‎ 
Ko واللهتم هو الذی انکشف له الغيب فى باطن نفسه‎ . LU الغزالى‎ 
. الداخل لا من جهة ا حسوسات ا حارجة‎ 

من ذلك ما قاله أبو بکز لعائشة عند موته : » غا ها أخواك وأختاك ce‏ 
وکانت زوجته حاملا » فولدت Cu‏ . فکان قد عرف قبل الولادة أنها بنت . 

ومحکی عن عمر بن انلطاب فی أثناء حطبته أنه قال: ويا سارية" ابلبل" > 
يا سارية الجبل» إذا انکشف له أن ألعدو قد شرف عليه فحذره aial‏ ذلك » 
نم بلوغ صوته al]‏ . والحكايتان.داخلتان.فها يسمى بالملاء البصری»والکشف 
(Clairvoyance)‏ ۔ ۱ 

وعن أنس بن مالك قال : « دخلت على عمان وكنت قد لقیت امرأة فی. 
طریقی, فنظرت إلمها شزر وتأملت محاسنها . فقال عمان لا دخلت : یدخل de‏ 
أحدكم وأثر ثر الزنا ظاهر على عينيه ! آما علبت أن زنا العينين النظر ! لتتوين. 
أو لأعزرتك . فقلت : أوحى بعد النى ؟ فقال : لاء ولكن بصيرة > 
وبرهان » وفراسة صادقةه . وتفسير هله BUCH‏ ضوء de‏ النفس اطدیث: 
أنها قراءة فکر (Telepathy)‏ أو انتقال الفكر e‏ أو انتقال الشعور . 
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ومن قبيل Gull‏ ما حکاه عن بعض الصوفیة قال : «عن OÙ‏ سعيد 
راز قال : دخلت السجد الحرام فرأيت فقيراً ale‏ خرقتان » فقلت ق 
غفسی هذا وأشياهه كل على الناس . فنادانی وقال : وال des‏ ما فى أنفسكم 
فاحذروه » فاستغفرت الله فى سری . فنادانی وقال : وهو الذى يقبل التوبة 
عن عباده » ثم غاب عنى ول CON‏ 

هذه الظواهر الشائعة فى بعض الناس من ا جلاء البصرى » وكشف 
ااستقبل ء Gly‏ أو قراءة الفكر » دليل على رجود حاسة باطنة فى الانسان 
تدرك الشعور والعانی والأفکار عن بعد بغر واسطة . 

۷- النظرية انى يذهب لہا الغزالى هى أن هذه ا حاسة موجودة بالفطرة 
عند جميع الناس كا يوجد عندم السمع والبصر والذوق » مع أعضائا 
الناظرة ها وهى الأذن والعين واللسان . ولكن إدراك الحاسة الباطنة محتاج 
إلى آمور : أولها عدم اشتغال النفس بالحس الظاهر وشہوات البدن » حى 
تتفرغ ad‏ الباطن . ومن هنا كان طریق الصوفية هو السبيل إلى التخلص 
عن علائق البدن . وق ذلك يقول فى « كيمياء السعادة »: وولا تحسب أن هذا 
حاص بالأنيياء والأولياء» OV‏ جوهر ابن آدم فى أصل ا حلقة موضوع لهذا a a‏ 

وكذلك کل قلب إذا غلب عليه الشبوات والعاصی لم يبلغ هذه الدرجة . 
وان لم تغلب عليه بلغ تلك الدرجة + کا قال النبی صلى الله عليه وسلم : کل 
مولود يولد فى فطرة الإسلام . وكذلك ينو آدم فى فطرتهم التصديق بالربوبية . 

فا دامت الربوبية فطرية البشر ء فلا بد من وجود حاسة تدركها » إلا 
أن تعلق المرء بشہوات بدنه يعطلها . ومجاهدة النفس عند المتصوفة باب كبر 
يسمونه بالمقامات لا نريد انلوض فيه » ولكننا نذكر تجربة الغزالى فی تجرید 
نفسه » حيث يقول ف المنقذ: «وکان قد ظهر عندى أنه لامطمع فى سعادة 
الآخرة إلا GL‏ » وكف النفس عن ا وی » وأس ذلك كله قطع علاقة 
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القلب عن الدنيا ۰ وان ذلك لا يم إلا بالاعراض عن الجاه 
وا مال » والهرب من الشواغل والعلائق » . 

الأمر Gel‏ إماتة الشعور والاتصال بطريق اللاشعور ما قال «ولم 
جيمس » . والشعور واللاشعور هما ا التان اللتان يسمهما الغزالى بالیقظة 
والنوم . فعند الوم يغلق الرء باب الحواس الظاهرة ويتفتح له باب الباطن 
ويتكشف له غيب من Le‏ اللکوت ويظن الناس أن ما يرونه فى يفظهم أولى 
وأوثق ء أو كا يقول فى « كيمياء السعادة » : « وإن الیقظة أولى بالمعرفة مع 
أنه لا يبصر ف BAN‏ شىء من dle‏ الغيب » وما يبصر بن النوم واليقظة أولى 
بالمعرفة مما يبعد عن طريق ا حواس » . 

فى حالة الوم تکون النفس ف أتم استعداد للاتصال بعالم ما وراء ا جس 
ويظهر ذلك فى الأحلام . ولكن هذه الحاسة الباطنة - أو الطاقة كا تسمى 
فى كيمياء السعادة - لا تنفتح بالنوم والموت LS‏ » بل باليقظة لمن أخلص 
الجهاد والرياضة » وتخلص من ااشبوة والأخلاق القبيحة . والطريق إلى ذلك 
أن مجلس الرء فى مكان خال . ويعطل طريق الحواس ویفتح ve‏ الباطن 
وسمعه E‏ ويقول Ub‏ : اللہ ء الله ء الله » بقلبه دون لسانه إلى أن پصر 
لا خبر معه لا من نفسه ولا من العلم » ويبقى لا یری شین لا الله سبحانه : 
عندئذ تنفتح تلك الطاقة ويبصر فى اليقظة الذى يبصره ف النوم » فتظهر له 
أرواح الملائكة والأنبياء والصور الحسنة حمیلة الجليلة . 

هذه العملية الى يذكرها الغزالى فى « كيمياء السعادة » ضرب من ESS‏ 
المغناطیسی الذاتی ء Ge‏ يركز التصوف فكره فى لفظة الملالة وحدها . 
فينتقل إلى حالة من التنوم تعرف بالجولان النوی . إذ المعروف أن النائم 
مغناطیسیاً ليس من الضروری أن يكون مغمض العينين . وچوهر ESI‏ 
انعدام الشعور » وتفتح اللاشعور الذي به يتصل المرء بالكون . 


= 


tot 


. .۸ وقد لاحظ الغزالي محق أنه لا فرق بين النوم واليقظة إلا فى رکود 
الحواس وعدم اشتفالها با حسوسات » فکم من مستيقظ غائص لا يسمع ولا 
يبصر لاشتغاله era‏ النوم أسبل Le‏ فى اليقظة » ولو أن 
تلك LM‏ تحتاج فى الأغلب إلى تعبير » اللهم إلا إذا كانت صرعة . 

٠‏ واعتمد الغزالى على Uy‏ الصادقة ای تحصل للبشر فى تأييد النبوة 
والتصديق با وهى الدليل عنده على إثباما . وق ذلك يقول ف الق « وقد 
قرب الله تعالى على خلقه allel oh‏ أنموذجا من خاصية النبوة ء وهو النوم ؛ 
إذ EU‏ يدرك ما سيكون من الغیب » إما ee‏ » وإما فى كسوة مثال 
يكشف عنه التعبير  »‏ فالرويا الصادقة ق النوم نموذج رزقه OLIY‏ لیصدق 
yik‏ . ۱ 

وتفسبر الأحلام یوضح مفهوم القلب » وما فيه من عبن » وال حاسة 
الدينية الى تبصر الغتبيات والتوق وغر ذلك من اصطلاحات . 

٠‏ ليس القصود مبذة الألغاظ كلها إلا التشنيه وهی أبعد الأمور عن الحس 
والادیات . | 

قالذوق القصود ههنا سبيل إلى معرفة ما ورام اس وما وراء العقل : 
ولیس هذا النوق شائعاً فى جمیع الناس » وإنما هو كالأدب والفن La‏ لبعض 
الناس وخواص بعض البشر LLG‏ الفنية مثل ذوق الشعر والوسیقی مختص 
به قوم من الناس » و حرم منه بعضہم حى لا jus‏ عندهم OWN‏ الوزونة 
من المزحفة . وانما يقوى ذوق الموسيقى عند من عنده أصل الذوق الوسیقی ء 
على حبن أن العاطل منه يشارك فى السماع فقط . ثم يضيف الغزالى فى المشكاة | 
قوله : « ولو اجتمع idk‏ كلهم من أرباب الذوق على تفهيمه معنى الذوق 
م يقدروا عليه . فهذا مثال فى أمر خسيس لأنه قريب إلى فهمكك . فقس به 
الذوق الخاص النبوى » واجتهد فى أن تصير من أهل الذوق » بشىء من تلك 
الروح ء فان للأولياء منه حظا وافراً» . . . والذوق فوق العلم » والذوق 
وجدان dally‏ قياس . . . » . 


Fok 


فالحاسة الدیئیة نميرب من EG dl‏ وهو من طبيعة وجدانية لا عقلية » 
يقوى عند بعض الناس وینعدم عند پخضہنم AN‏ ء ولا يقر Whe‏ من جریا 
و عارسپا فعلا + 1 - 

والعن الى ذکرناها » والقلب » من قبيل الروحائیات لا الادیات , 

والإدراك القلی النى يتحقق فى النوم یم بإشراق عام اللکوت على 
التفس فتبصر ما فيه من عجائب + ای تور میا بط 
تکون مجلوة صقيلة . فالعلاء یرتفعون من ا حسوسات إلى المقولات ¢ 
ویستخدمون الأقيسة والراین المنطقية أما الأولياء نیم يعملون على « جلاع» 
القلوب وتطهير ها » وتصفیہا وتصقيلها فقط . کالذی قیل من أن أهل الروم 
Jalg‏ الصين تباهوا بن يدى بعض الاوك بحسن صناعة النقش والصور ء 
فاستقر , رأى املك على أن یسام هم صفة لينقش ما أهل الصين جانا رأهل 
الروم جانباً آخر » ویرخی bee‏ حجاب عنع اطلاع .کل فريق على PM‏ 
وجمع أهل الروم من الأصباغ الغريبة ما لااینحصر ودخل أهل الصين من 
غير صیغ وأقبلوا مجلون جانهم ووصقلونه . فلا فرغ أهل الروم ء ادعى أهل 
الصين er!‏ قد فرغوا أيضاً » فعجب EM‏ كيف فرغوا من النقش من غر 
صبغ » ۳۹ ارفعوا الحجاب ء Ye rite BB‏ مته عجائب الصنائع 
الرومية مع زيادة إشراق وبریق . 

فالقلب TAS‏ الى تنعكس علہا الأمور العلوية » وما هو موجود فى 
الوح انحفوظ بشرط أن By‏ عنها الحجاب . وأليق الأوقات الى یرفع فا 
المحجاب » وتنفذ عدن القلب إلى ما وراء الحس الظاهر » وال ما وراء العقلء 
هو النوم » OV‏ النوم یوٴثر فى سلطان الجواس » وبجعلها تفبسح الطريق للنور 
AM‏ » فبری الام dle‏ الغیب واللکوت . فالغزالى يتابع. فى هذا التفسبر 
حكة الاشراق ٤‏ يبان به إدراك امقولات Wo‏ یبن به معرفة ما ورام 
العقل من غیبیات ×_ 


٩‏ - وقد یدخل فى وهم بعض الباحثين أن الإهام الذى يقول به الغزالى 
ليس خاضعا LL‏ دينية عند الإنسان ء لأنه من قبيل « العلم اللدنى ؛ ولأنه لیس 
متوققاً علينا محیث ندرك الغيبيات باختيارنا » ہل بفضل من الله ونور يشرق 
علينا من لدنه تعالى . 

الواقع أن الإلحام فى رأى الغزالى 36 استعداد من العبد وإشراق من أنوار 
الربوية . وموضع الإھام هو القلب . فالمعلومات فا يقول فى الإحياء : 
تحصل لبعض القلوب Al plk‏ على سبیل A‏ والمكاشفة » ولبعضهم 
بتعلم واكتساب 3 

وقد يكون play!‏ سریع c a ped‏ وقد يكون بطیء الصول e‏ وى 
هذا تتباین منازل العلاء والحكماء والأولياء والأنبياء » وأعلى مرتبة هىرتبة 
«لبى الذی تنكشف له كل الحقائق أو آکرها من غير اكتساب وتكلف » 
بل بكشف A‏ فى أسرع وقت . 


ويغرق الغزالى فى الرسالة اللدنية بين الوحى والإهام . فالوحی تصريح 
الأمر الغبى » والإلهام تعريضه ء dally‏ الحاصل عن الوحی يسمى Ule‏ 
نبوباً willy‏ محصل عن الإلهام يسمى Bu Lie‏ » والعلم اللدفی هو الذى 
لا واسطة فى حصوله Gy‏ النفس وبين الباری . والإلهام تنبيه النفس الكلية 
للنفس ا جحزئیة الإنسانية على قدر صفائہا وقبوا وقوة استعدادها . ويتولد 
٠‏ الافام من إفاضة العقل الكلى . 

ونحن لا یعنینا تفصيل حقيقة النبوة والإلمام » وكيفية حصولها » وأن 
التفسر المقدم LE‏ مستمد من الأفلاطونية الحدیثة » عقدار ما یعنینا أن نين 
أن الام وهو A‏ درجة يرتقى لپا البشر حلاف الأنياء الذين يوحى الب 
يعتمد على القلب فيكون من هذه ابلهة حاسة باطنة تعلم الغيب . 
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الوحی ء والامام > والأحلام الصادقة ء والروی الى تحصل ف اليقظة 
کل أولئك نتيجة حاسة Lis‏ مفطورة فى الإنسان ء یتلقی أو يري ہا 
عجائب الغيب عن dle‏ اللکوت » ويتفاوت الناس فى مقدار ما حسون به 
پانحتلاف طبائعهم واستعدادام ومقدار صفاء قلو م وجار ما ؛ وصدورهم 
عن تجربة حية يعيشون فما « تلك الأحوال الى یطلعون فا de‏ آسرار 
الربوبية ء ما بالذوق وإما بعن القلب » . ۱ 
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اکر عا يسى شاحين : 
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'إذا رجعنا إلى مصادر الغزالى ؛ الإحياء من ناحية ء وبقیة: مصنفاته 
Li ot‏ من ناحية أجرى ء وذلك لنستبين مہا نظرية yall‏ فة عندہ فسنجد 
سنا أمام انجاہ سيكواوجى وآخر ذوق يتمثلان فى روية الكل فى الواحد » 
وسنجد أنه تسيطر على هذة انروية - الى هى معرفة ومحبة » والى تتضمن 
فى ثناياها معیی التوحيد ‏ فكرة القدر » إن المعرفة عند الغزالى إنما ترق 
وتتقدم فى الذات عقدار ما يسكب ذلك التوحيد وتلك الحبة من فضائل ء 
وان ا حبة ترتبط عنده بالمعرفة وبالتوحيد برباط سيكلوجى sus‏ لأول 
وهلة » صعب النال . ألم بقل الغزالى إن رأس الاعان هو التوحيد الذی 
لا يعبد عقتضاه إلا الله وبحده € إن الفرد يصل ء بہذا الاعان الکشفی ء 
والذی تلف حال فيه عن زعان العوام التقليدى ٤‏ إلى نور الله ء إلى معرفة 
کہہ وحقيقته وجلاله . تتطيع الات أن تدرك بعد هذا أن ليس ف الوجود 
غر صفات الله وأفعاله. » وأن كل شىء هالك إلا وجهه . ( الإحياء » جلد 
٤‏ ص ۲۳ 175). صحیح أن الغزالى بناقش فی مهافت الفلاسفة » ds‏ 
خصوبة واضحة » مشكلة الصفات e‏ وهو لا یی » حیمَا بستعرض ا حتوی 
العلى لطبيعة الوجود ء أن یعترف بوجود واحد له صفات قاعةء هله 
الصفات الى لا فاعل Lee‏ لما ء کا لا Job‏ خارجياً لذانه . إن واجب 
الوجود ۽ من حيث إنه موصوف بالقدم ومن حيث إنه لآ علة لذاته ولا 
لصفاته » عتاز بالعلم SIN‏ ء disais‏ . يوضح لنا الغزالى فى نظرية 
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العرفة عنده » وف نصوصه هذه ء بأن المتقدمين قد عجزوا عن إثبات صفات 
حقیقیة لواجب الوجود لأنهم زعموا OÙ‏ هذا قد يوجب كثرة فى تصور الذات 
وکنه Yale‏ » إنهم قالوا OÙ‏ الأول لا يعرف إلا نفسه وحدها » وهم ینکرون 
هذا عدم «حرفته لغيره » إنهم قالوا كذلك بأن صفات العلم والحياة والقدرة 
والارادة لا تقوم بذاته . ( تہافت الفلاسفة ص ۱٥۹‏ - ۱۷۹ ) . وإذا كانت 
الموجودات تسر کا يقول الغزالى » حصب النظم والحدود الى رسمتها ها 
ذات الله » وإذا کان تساسلها یفصح عن جلاله السای ووجوده الرفيع t‏ 
Of‏ قطع علاقة القلب عن زخرف هذا العالم والاقبال على الله بالكلية » Ww.‏ 
للانس به پدوام ذکره ء یقربنا من وجوده ویصلنا بمحبته . إن التوبة ا حالیة 

من الشوائب والى لها مکاتہا فى J pel‏ على المعرفة وا حبة » تدنينا من خالق 
الکون ومبدعه . ( الإحياء مجلد ٤‏ ص 4 - ۷) . 
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تحتل ا حبة کی .نظرية العرفة عن الغزالى أشن یی .مکان Wel‏ تعتير الغاية 
القتصوی من القامات »أو لم يقل فى تس صريح » له : و ما بعد إهراك 
ا حبة مقام إلا وهو ثمرة من نمازها وتابع lglg oh‏ کالشوق:والأنس Chath‏ 
وإنه لا قبل ا حبة مقام إلا و هو مقدمة من مقذماتها کالتوبة والصير „da jiy‏ 
إذا كان لا پستحق ا حہة القيقية غنده الا اللہ » قانه لا عکن By yet‏ هن 
غر معرفة وإحزاك.» هذه العرفة الى تمتاز بأنها ذوقية ووجدانية ء Bly‏ 
يتوصل لہا عن طزيق التوبة وعن yall‏ الفرد من العلائق المادية والحسية ب 
إا معرفة الصوف الذى يبوجم عن وجوده بعد معاناة باظنية حسية ومؤثرة 
وفعالة ء ef‏ معرفة الفرد الذى :یمن Ob.‏ ذاته « حو محض وعدم صرف » 
وأنه Je‏ أن يتقهنم E.‏ من خلال هله العجربة » كمال وجوده الذی. يأتيه من 
ميدع الكون ومن خالق العالم ( الاخیاء جلد 4 صن ۲۵۲ = Yot‏ ومن 
ص NN — YOA‏ 
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ولا يتم الغزالى أن محدثنا ‏ نظرية العرفة OÙ‏ الله هو Se‏ الكون 
زموجد العام dje‏ ييرهن هنا وكا فعل الفارانی وابن سينا من 415 — على أن 
ممكن الوجود جتاج إلى الواجب ويتعلق به . إن العام يدرك بالدليل الحسى من 
حيث اه حادث ؛ يفهم من حيث إنه عرض «Fonte‏ وبمك نأن ينسب إلى 
خالقه ومبدعه وموجده الذی لا تصل إليه المعرفة الحسیة حال . وإذا كانت 
الر هنة اليتافزيقية تتضح فى معارج القدس ومافت الفلاسفة » وإذا كانت 
das‏ فى الإحياء تعبيراً تلف فى مضمونه عن هذين ولكنه لا يتنكر هما 
dle‏ » فإنا نراه يناقش الحركة والسكون من حيث إنهما یتعلقان بالأعراض 
الحادثة ¢ وخلص من هذه الناقشة إلى قدرة الله الى يتأق با الامجاد الأبدي 
النی لا بتطرق إليه ا حدوث والفناء . استطاعت نظرية à‏ المعرفة أن 5 تثبت إذنء وق 
کل موضع من مواضعھا ء أن العالم حادث tye‏ کل حادث له سیب بون للعالم 
إذن Lu‏ . (الحقيقة فى نظر الغزالى ge‏ ۲۰۸ -۲۲۰) . لا برضی 
الغزالى فى معرفته ما قاله الفلاسفة YÅ‏ بأن الام قدم » ثم بات صانع. له 
بعد ذلك ؛ ولا يقر ما ارتأته الدهرية يأن ألعالم E‏ ء ثم عدم pile OÙ‏ له ؛ 
بل هو - وعلى خد تبره — مع أهل الق الذین رأوا أن العام حادث » وأنه 
يفتقر فى حدوثه إلي صانع : هو الله خا الکن زمبدعه . ( تبافت الفلاسفة 
ص ٠٤١-۱٤۱‏ ) . ترتد المعرفة جند انغزالى إلى تعبير جمیل وجلیل » ذلك 
a À‏ الوجرد ر اله وأ کل ما عدا عدم مطلق . ھی تقول إننا 
By‏ نظرنا إلي الشىء من حيث إن الوجود ي بأتيه من الق الأول فان الشیء 
لا یفھم إذن فى ذاته لأنه يكون تابعاً لذاك الذی أعطاه الوجود ؛ وهی ترى 
آن مظهر الله وحده يستحق كلمة الوجؤد الحقيقى . إن الله » الذی لا بمکن 
أن يقارن بغبرہ محال من WEE NS‏ وعظم ؛ وان ذاته لا تسمح لكائن 
أن يتصور Bel tas‏ منه » وكيف لا يكون الواحد الذی لا يشبه غيره 
عظما ؟ متاز هذا الواحد بالغنى الأبدى وبالوحدة الطلقة ؛ إنه ليس فی نظرية 
العرفة اي عرض » ولا صورة » أولا.جسما » وإذا كان لا بد من أن 
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يوصف واجب الوجود بأوصاف » فيجب أن تثبت على وجه لا يؤدى إلى 
الکثرۃ . إن الماهية ليست فى الواحد شيثاً غير الانية ؛ وهذه الماهية هی کا 
يقول الرازى » ليست مركبة » لأنها لو تركبت لافتقرت إلى كل واحد من 
أجزائها وأصبحت آنذاك ممكنة . ( الحقيقة فى نظر الغزالى » ص YEN‏ — 
.(YoY‏ 

إذا كانت ا حبة الإهية ترتبط عند الغزالی برباط سيكولوجى فى كل من 
العرفة والتوحيد فإنه يعتير التوحید ء الذی سميه أساس الإعان ء كأصل 
المعرفة » ويعتير التوكل كذلك من أبواب الاعان > هله الأبواب الى 
لا Gui‏ إلا بعلم وحال رعمل » تعترى الصوق حالة من الفناء فى توحيده > 
ها التوحيد النی لیس هو مجرد قول باللسان » واكنه تصدیق بالقلب > 
یی هذا الصوق نفسه من فرط استغراقہ فى التوحيد > هذا 
الاستغراق الذى يعتيره الغزالى من آسمی مراتب نظرية المعرفة عنده . 
صحیح أننا نري أنه لا تنکشف هنا ذات الله إلى الإنسان إلا إذا جاهد نفسه 
عن طريق الرياضة » ونزه قلبه عن نزغات الشيطان ء وأصبح لا ينظر إلا 
إلى الله وحدہ الذى منه خوفه e‏ وإليه رجاوه » وبه ثقته » وعليه توكله » 
وہذا یتحقق معنى التوحيد الذى هو صل التوكل À‏ يقل الغزالى فى se‏ 

عن التوكل هذا : ہ إن الله هو الأول والآخر ٤‏ والظاهر والباطن » ۔ فهو 
الأول بالإضافة إلى الوجودات إذ صدر منه الكل على ترتيبه و یه واا بد 
واحد ء وهو الآخر بالاضافة إلى سير السائرين إليه فإنهم لا یزالون مترقان 
من منزل إلى منزل إلى أن يقع الانهاء إلى تلك الحضرة فيكون ذالك AT‏ 
السفر . « فالله إذن هو آخر فی المشاهدة ء أول فى الوجود ؛ واللہ هو باطن 
بالإضافة إلى العاكفين فى de‏ الشهادة الطالبين لإدراكه بالحواس ا حمس E‏ 
وهو ظاهر إلى من alle‏ فى السراج الذى اشتعل فى قلبه بالبصهرة الباطنة 
التافذة فى dle‏ الملكوت . ويستشف من هذا إذن أن المعرفة تقسم بطابع 
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سیکولوجی يبذل فيه الفرد مجهوداً روحیاً وذوقياً ممتازاً حى يستطيع أن يتعرف 
إلى جوانب الله الى تفصح فى جموعها عن وحدتہ ؛ حى يستطيع أن یفی 
فيه ويصل إليه عن طريق العلم والعمل » أى عن طريق شاق وعسير » 
صعب YOUU‏ الإحياء ء مجلد ٤‏ ص ۲۱۱ ۲۲۲ ) . حاول نظرية العرفة 
عتد الغزالى أن ترد الوجود إلى الله من حيث إنه فاعل حقيقى ختار مريد » 
وهی إذ تومن بفكرة حدوث العالم SAFE‏ وكا آشرنا من قبل » القول 
بقدمه . ألم يقل فى نص واضح وبين وصريح : « إن الفعل يتعلق بالفاعل من 
حيث حلوثه » لا من حيث علمه السابق ولا من حيث كونه موجوداً 
فقط ؛ فان نفى عنه معنی الحدوث ۰ ۸ يغفل كونه فعلا » ولا عقل تعلقه 
بالفاعل » صحيح أن نظرية الصدور الفارابية ء من حيث اعهادها المطلق على 
تصور عقلى » ومن حيث عاو لها تفهم الفعل والفاعل » لا تستطیع أن تحل 
مشكلة الوجود فى نظرية المعرفة عند الغزالى » ذلك OY‏ نصوص الفارای » 
کا بری الغزالى ء وان اعترفت هنا وهناك » للعقل الانسانی بسموه وتفوقه » 
إلا أنها عاجزة » وفى حاتمة الطاف ؛ عن الوصول ا حقیقی إلى طبيعة المعرفة 
الذوقية الوجدانية » إن محاولة تفهم ختصائص العلول الأول » dally‏ والمعلوم > 
والكيفية والاهية عن طريق العقل قد تفيدنا كثراً » ولكن لن تعطينا »> هذه 
احاولة » صورة حية كتلك الى حسما الصوف Jess‏ إلى معرفها عن 
طريق الذوق والقلب . مهافت الفلاسفة » ص ۱۲۰ - ۱8۰) . 

تمس التوبة والصير والزهد الناحية العملية فى المعرفة الخزالیة » وتمثل لنا 
A Gu‏ أى الإرادى فى الروح - وحینا dt‏ فى المعرفة مرتبةالاعان 
باللہ وباليوم الاخر والنار والحنة » Vers‏ يتضح DA‏ والرجاء ويقود 
هذا كله إلى التخلص من شوائب BLL‏ المادية والحسية » وحیها ينأى القلب 
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عن کل ما عدا الله ۽ Of‏ المحرفة تكون قد دخلت EMIT‏ فی دورها الإ جای 
الفعال » وتكونٍ قد حة حققت ما أريد ہا فى حب الله . يرى الغزالی أن أسمئ 
a‏ العرفة يتضح فى حب الله من داخعل القلب » فى الاعراض عن مشاغل 
الدنيا والإلتفات إلى ذاته وحده لا إلى شیء غره ‏ أو ل يقل فى نص صریح : 
« وأصل الحب لا ينفك عنه مومن لأنه لا ينفلك عن أصل المعرفة » ومن 
دخل الإخلاص قلبه فإن الله يكون محبوب قليه » ومعبود قلبه » ومقصود 
قلبه » . ویری الغزالى تدرجاً فى المعرفة من حيث سیطرما على القلب ».ومن 
حيث تأثيرها الحقیقی فى الروح ؛ ويقول إن مراتها العلمیة والعملیة لاعكن 
آن Gus‏ دفعة واحدة . إذا del‏ الإنسان andi‏ بالرياضة الروحية العسرة فإنه 
سيحصل على المعرفة ؟ إن المحرفة تنيع AA‏ بالضرورة » كا أن ial‏ تتبع 
المعرفة بالضرورة . وإذا كان الغزالى يرى OT‏ مقامات التوبة والصير والزهد 
Oly‏ والرجاء هی مقدمات لاكتساب AL‏ الامجاں نی المعرفة ؛ فانه 
bin‏ لاستدامة ا حبة وا لعرفة وجود «الفکر del‏ والذكر lai‏ و اد 
البالغ فى eye‏ تعالى وی صفاته وق ملكوت 
ail gle‏ وسائر محلوقاته » . فالحصول على المعرفة والحیة عسير إلى حد كير 3 
والحفاظ علييما أشد Tne‏ وأصعب منالاء لأنه يتطلب من ا حھود 'لروحی 
والینل النوق والصفاء الوجدانی القد ر الکبر . فالمعرفة و احبة عتازان إذن 
جانین نفسيين يسموان بالفرد » إذا استطاع أن يصل إلہما وعققهما ف أمانة 
وإخلاص ؛ إلى dal‏ درجات الرق . ( الإحياء c‏ مجلد ٤‏ ص ۲۷۱ء ۲۷۷) 
۰ 

إن ین + یک ملحوظ فى Bp‏ عند رال يعر عن ق 
الإعان dil,‏ » وبالیوم الاخر وبا حنة والنار : لیس بعد اليقين مقام سوى 
لوف والرجاء ء ولا بعدہما مقام سوی الصر . يقود الصبر إلى الحاهدة 
والذكر والتفكر ؛ وتقود الذکری المتصلة إلى الأنس ؛ ٤‏ ويقود التفكر إلى كال 
المعرفة » کال المعرفة والأنس يقودان إلى ا حبة » ومن ضرورة ا حبة الرضاء 
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بفعل احبوب والیقة بعنايته c‏ وهنا هو التوكل . وحیما پناقش N‏ 
والرجاء ويعتيرهما کدواءین القلوب ء فإنه یتساءل أولا عن مكانة كل منهما 
Mae‏ عن الآخر ء ثم حول أن يتفهم الدور الى يستطيع أن ينجزه كل 
منہما . يرى أن Jail Stl‏ وأصلح GEI SY‏ من الرجاء وذاك لغلبة 
المعاصى علہم > على حين أنه إذا کان الأغلب هو اليأس والقنوط لولاء 
الناس من رحمة الله » فان الرجاء يكون إذن أفضل x‏ 


وانلوف من اللہ قد يكون نى نظرية العرفة عند الغزالى على نوع : 
أحده | اللوف من عذابہ » والثانى الحوف منه » وهذا ار هو آسمی deb‏ 
الدرجات لأنه خوف العلاء وأرباب القلوب العارفن ؛ إنه يفصح عن del‏ 
مرتبة وجدانية وذوقية عند الانسان ؛ إنه خوف pit‏ د لأنه محث » وباستمرار 
على العمل € يزعج القلب عن الركون إلى الدنيا ومحفزه لطلب المعرفة وا حیة 
والسعادة . یر الغزالى » وهو محاول أن يوحد فى تصوصه بن الرجاء 
Gi‏ والمعرفة والخاهدة والأنس والذكر > أن الرجاء نان La‏ » وأن 
كل ما نقصدہ من علوم وأعمال يقودنا إلى معرفة الله الى تثمر ا حبة » وأن 
الأنس والرضا والتوكل تقبع ا حبة الى ليس وراءها مقام . ( الإحياء جلد 4 
ص ۱:۳ - (NEA‏ . . حینا يرى الغزالى أن التوكل من أبواب الإعان > 
وأن آبواب الإعان — کا آشرنا إلى هذا من قبل — لا تنعظم إلا بعلم و Je‏ 
وعمل ؛ وحينا یذکر أن دوام الأنس واستحکامه یثمر نوعاً من الانبساط 
فى الأقوال والأفعال والمناجاة مع اللہ ( الاحیاء جلد ٤‏ ص ۲۹۲ ) » وحيما يعر 
عن الوحدة المتمكنة بين العرفة وا حبة ؛ فإنه.يعالج هذا كله من Zot‏ 
دینامیکیة حية » ably‏ بروحانية ممتازة وبطريقة يتضح مہا كيف أن العرفة 
هی مجموعة من العملیات النفسية SM‏ توئعذ ككل ء وأن هذه العملیات. 
ليست هی فی تفکر الغزالى إلا تعبيراً عن التوحيد الذى. لا یکفی فيه أن يقال 
بالشفاه ويالاسان » بل لا بد من أن يتضح معناه فى القلب . إذا کان العارفون » 
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وهم الوحدون Te‏ يكونون على صلة بسر القدر ؛ DSA‏ ساعة الوت 
pres‏ من dee‏ روٴیة الله وجهاً لوجه » فان على الذات الإنسانية أن 
تتعرف إلى الله عن طريق ا حوف والرجاء وانحبة » وعاہا أن توقن بأن کل 
شىء نما dE‏ من عند الله وحده . على الذات أن تشكر هذا الواحد » والشکر 
كالإمان ab‏ ء عند الغزالى ء من de‏ وحال وعمل . حيما تقدس الذات اللہ 
وتوحدہ وتومن به » وحيها تتعرف - فى حدود طاقها ‏ إلى جلاله وملكوته 
فإنها ستكون فرحة all‏ لا بالنعمة ولا بالإنعام » وسيدفعها هذا الفرح 
لتعمل بالقلب والجوارح والجوارح واللسان » وسیعاونها لتحقق أعلى مراتب 
المعرفة وأسمى درجات ا حبة . ( الإحياء جلد ٤‏ ص Les. (VW VN‏ 
مخلص الغزالى من هذا كله إلى أن التوحيد هو العنصر القوم للمعرفة » وأن 
بقية المراتب الدينية » وكلها أحوال نفسية » تفهم من حيث البداية والهاية 
تحت تعبير ا حبة ؛ ee‏ يقول هذا فإنه محاول أن يعطينا بعده EJE‏ متكاملا 
يفهم فی قوله وق نصه : ce)‏ محبة » (JSF‏ ؛ إنه الوث يتوج 
الروح احلص وا ومن ء ویدفعه للعمل و الق DEAN‏ 

والغزالى النى te‏ » کا آشرنا إلى هذا من قبل ء OÙ‏ الله حالق الکون 
ومبدعہ وآن dal‏ يدرك بالدلیل الحسبى من حيث انه حادث» يتساءل فى نظرية 
المعرفة عنده » ومن نصوصہ ال یتافزیقیة الممتازة » عن طبيعة اس رکة 
والحدوث . يقول ق وضع صریح abe:‏ الحادث »وجب ومسبب Soc‏ 
پستحیل حادث بغر مسبب وموجب يستحيل Val‏ وجود موجب قد تم 
بشرائط ale]‏ وأركانه وأسبابه » جى لم يبق شىء منعظر ah‏ ثم Pi‏ 
لموجب » بل وجود الموجب عند تحقق الموجب ply‏ شروطه ضرورى » 
opt,‏ محال » حسب استحالة الحادث الموجب بلا موجب » ۔ وإذ 
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يعرض الغزالى La y‏ الفلاسفة ll‏ عليه » فانه محاول أن يدلنا على مكانة 
الله وسیطرته على هذا العام » ويقول فى هذه البرهنة انلصبة إن اللہ هو العلة 
الأولى » وإنه « قبل وجود العالم كان المريد موجوداً ء والإرادة موجودة » 
Luis‏ إلى الراد موجودة ء وم یتجدد مريد » ول تتجدد إرادة » ولا 
aud‏ للإرادة نسبة لم تكن قبل » . إن هذه البرهنة » وكا یعرف ابن رش 
نفسه » واضحة tug‏ ء وان الغموض لا يكتنفها محال من الأحوال . 
(تہافت الفلاسفة للغزالى » طبعة سلمان Lo‏ ص ۸۱ء ۸۲)ء( تہافت الہافت 
لابن رشد ص ۱۰ ۰ ۱۱) . محاول الغزا ی أن مجرح سابقيه Le‏ يتساءل 
عن العام النى هو حادث ف الزمان وبإرادة أزایة ؛ ثم BU‏ اقتضت هذه 
الإرادة ظهوره فى هذا الوقت بالذات وليس فى غرہ من الأوقات ؟ إن 
دورات الفلك مهما كانت شفعا أو وترا - وكا يناقش هذا ا انب الیتافزیقی 
فى نظرية المعرفة عند الغزالى - EB‏ ستکون بالنسبة لإرادة الله الى فاض مہا 
هذا العالم ‏ إذا جاز لنا All‏ كلمة الفيض هنا حادثة لا حالة . CAE)‏ 
الفلاسفة للغزالى dab‏ سلمان Lis‏ ص 86 » 85 ء مهافت SAN‏ لابن رشد 
ص ۱۷ ۰ ۱۸) . ولكن ابن رشد لا يتفهم طبيعة الشفع والوتر إلا من ناحية 
سيكولوجية فعالة » ذلك لأننا BL‏ وصلنا إلى إدراك مكتون هنین اللفظن 
من ناحية ذاتية فسہون علینا الوصول إلى سير مكانهما فى نظرية قدم jus‏ 
dy‏ براهن طبيعة الوجود . يري ابن رشد تحقیقاً لبدثه السيكولوجى هنا 
— إذا سمح لنا أن نتلمس عنده مبادئ نفسية عليا - و إن ما كان بالقوة ليس 
له مبدأ ولا نهاية » وإنه لا يصدق عليه أنه شفع ولا وتر » » ولا کان ما فی 
القوة هو عند ابن رشد فى Se‏ العدوم ء فهو لا يدخل إذن ف كيف 
الزمان : الماضى أو المستقبل منه . وعلی هذا فقد توه التفدمون من الفلاسفة 
بأن دورات الفلك ف المستقبل لا نہایة لها ء ولكن من أين جاعهم هذا الوم ؟ 
إنهم قاسوا ما ق داخل النفس على ما فى خارجها ء ومن هنا فقد التبس 
علہم N‏ الشفع أو لوتر عکن أن يضافا وبالفعل على هذه 
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الدورات كا تقل عنہم الغزا ی ‏ وعکن أن تردا إلى صفة قدعة ينتج Le‏ 
العام القدم . هذا الرد السیکولوجی المتاز على الفلاسفة » هذا الرد الذى لم يسم 
الغزالى إلى مرتبته النقدية ء استطاع آن محل ابن رشد - ولو إلى حد مات 
مشكلة قدم العا م » واستطاع أن مجعلها » ولو فی الہافت على الأقل € ذات 
تصور ذاق . ( مافت الهافت ص ۲۳ - ۲۵ ) + 

1 لم ینس الغزالى أن پتحدث ‏ فى مناقشته لفكرة الحدوث » عن صانع 
قدم لهذا العام ؛ وهو وإن أطلق على هذا الصانع لفظة المبدأ الأول أو علة 
العام إلا أنه لم يرتق فى مضمون الوجود إلى فهم علمى ممتاز کا فعل ابن سينا 
فى رسالته الجرشیة » وکا حاول أن يعترض عليه ابن رشد ومحق . وإذالم يكن 
الغزالى » وى هذا الموضوع بالذات ء دقيقاً فی فهم طبيعة العلل وى حقيقة 
تصورها » وإذالم يوضح فعل بعضها فى البعض بطريقة ألتولوجية حية ء فان 
أبن رشد قد حاول فى نصوص الهافت هذا التوضيح ؛ وأراد أن مجعل لکل 
علة Yoke‏ المميزة ها » وحاول أن fat‏ تصور الذات والعرض فى داخل 
مضمون هذه العلل . (تہافت الهافت ص (YA — Ve‏ . وإذا كان الغزال 
قدرأى أن الإرادة الامية عکن أن تختار وتحقق » من غير مخصص 
کل ما هو مکن » لفنى کل ما ليس متناقضاً ء فإن فلسفة ابن رشد لا ترضى 
عن عامل التخصيص المطلق وحده ء ولکنها تذهب إلى أن الإرادة عکن أن 
تخار وتحقق من الأشياء الممكنة alte ٠‏ ها العقل الافی فی أحسن وضع . 
ويتضح من هذه التفرقة كيف أن dol yl‏ متقدمة على العقل عند الغزالى E‏ 
انا تستجيب li‏ عقلى هو ميدأ عدم التناقض » على we‏ أن العقل AY‏ 
متقدم عند ابن رشد على الإرادة » وأن الإرادة تذعن عنده بدا عقلى OÙ‏ » 
ميدأ عتاز بالتعقل ا تعا ی الذى محدد ء وفى كل حالة ء الأشياء الممكنة الغر 
متناقضة . تہافت الهافت ص ۳۸ — 4۱ ) . إذا نظرنا إلى التقدم الذى, ظهر 
ن ن ازا 6 نجرا ای موصت ا he‏ 
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فسظهر لنا أنهما bis‏ يناقشان » فى داخحل مضمون نظرية العام » مشكلة 
ا حریة والارادة . Le‏ کانا بستعملان تعابر الامکان » والنظام الکلی ll‏ » 
ثم حركة الأفلاك . يستفاد من هذه التصوص جميعها » إذا ما حاولنا أن 
٠‏ تغلب نظرة التزالى ء على أن d‏ مقدور ا حالق أن يصنع العالم کا 
يريد . وأن كلمة اخصص أو العلة أو غيرها من الفيوضات التوسطة لا تستطیع 
أن تخر شيا فى جوهر الإرادة الثابتة القدعة » وأن الارادة NI‏ ء Le‏ 
آرادت صورة العم وهيئته على شكل ما à‏ ,كانت GI‏ حقآ ما تريد ؛ وإذا م 
تلعب الصدفة دورها فى هذا gE‏ » نان النقد لا عکن أن يتطرق إذن إلى 
صورة العام الكامل التام الذى يباءو أمام ناظرينا (تبافت الفلاسفة ناغزالى > 
طبحة سلمان c Lis‏ ص ۹۰ ۰ Cle » 4١‏ الهافت لابن رشد » ص 4١‏ - 
١ | “ey‏ 
صحيح أن نظرية حدوث العالم تلعب دورها فى العرفة الغزالية » وأن 

Ole di‏ السيكولوجى للمحبة يرتد إلى القرآن والحديث من ناحية » وال 

از هنة العقلية ونقول الذوقیة كذلك من ناحية أحرى . وأن الله الذى يتصف 

JUL‏ والہاء » والعظمة والکبریاء ء والقھر والاستيلاء » حبوب بالطيع عند من 

يدركه ؛ وأنه لا يستطيع إنکار صفات JIL‏ والكمال الإلمية إلا من صدهم 

عن جلاله ا موی والطغیان . ینکر الغزالى القول بالحلول ؛ ويدين التشبيه 
feel,‏ واستحالة NN‏ ؛ ويرجع احبة إلى مناسبة باطنية سامية ؛ هذه 

المناسبة ای تجعل العبد يسمو إلى حرجة تجعله يتقرب من الله » dés‏ 
يمن بأن الله وحده هو zul‏ لمحت ولکال ا حبة استحقاقاً 
لا يتطرق ad]‏ الشك نحال ء ولا يشاركه فيه كائن من الكائنات . ( الإحياء » 

جلد ٤‏ ص CYNE ٦٦٢۷‏ .ألم يقل الغزالى : إن من يعرف اللہ سيدرك أن 
وجوده واستمرار الكائنات UT‏ وتحقق ذواتها لا يعتمد عليه وحده ؛ لأنه 

ليس هناك شیء فی الوجود يقوم بذاتہ ہل يعتمد فى حقيقته على الواحد الى 

القيوم . وهذه الرهنة العقلية فى نظرية المعرفة عند ااغزالى » والى 
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155 على وجود الوجودات وإدراك Whol‏ وأطوارها ء تقودنا — وق 
أصالة ‏ إلى میحث التوحيد € الذى یرجع كل شىء إلى ذات اللہ وحقیقة 
چوهره . . . وإذ يقول الغزای » فى نظرية العرفة » إن الله هو وحده المنقرد 
بالوجود » وإنه لا يقبل المعية حال Ue‏ تستوجب الساواة فى الرتبة ء والمساواة 
نقصان ف الکال » إذ يقول الغزالى هذا فإنه لا ینکر طموح الانسان الروحى 
وتوثبه الذوتى » هذا الإنسان النى محب - ولحسن BH‏ الربوبية » ومعی 
الربوبية عندہ هو التوحد بالكال . محب الإنسان الڈی یطمح إلى كل ما بقربه 
من معرفة الله وسمو جلاله € أن يستولى على السموات بالعلم ء لن الاستيلاء 
نوع كال » وكل کال محبوب لأنه من الصفات Ay‏ تتدرج حبة 
بالإنسان إلى أن محس بوجوده AL‏ متمثلا فی داخل التوحيد » ويشعر 
كأن الله يتحدث إليه ء يسمعه ويراه . ( الإحياء » مجلد ٣ء‏ ص ۲٤۳‏ » 
٤4‏ . إن الہجة الباطنية تةودنا ف المعرفة الغزالية إلى العام » وتبعدنا عن 
کل نقيصة . وإذا كان INI‏ من كيفيات الألوهية » فإنه يصير من هذه 
الناحية ء موضوعاً للمحبة عند الإنسان ؛ ولكن إذا عجزت الروح عن ) 
إدراك هذا الكمال ء فان رغبتها فيه وما المستمر لا ينقطعان ولا يتلاشيان . 
يرغب الإنسان حسما يرى الغزالى » فى أن يرئ الله والملائكة ؛ وحاول أن 
يسيطر على الأرواح والقلوب لأنه مجد فى هذا الاستيلاء وی هذا القشبه . 
بالكيفيات LAY!‏ نوعاً من السمو وسعياً وراء di‏ الحقيقى JUN‏ ؛ وهكذا 
حى تحقق الروح LAU‏ ونشونها فى بلوغ هذه الغاية » وف ادراك تلك 
المرتبة. 

تدرك الروح من حيث سموها ورقہا فى نظرية العرفة عند QUAI‏ أن 
صفات الال و الهاء و اطیال تعصف عند الله بالأزلية والأبدية ؛ تعرف هذه 
الوح أن الواحد ينظر إلى ذاته وأفعاله هو لأنه ليس فى الوجود الحقیقی 
شىء غير ذاته وأفعاله . كلا ارتفع الإنسان بالعلم إلى الله » وكلا غدت LA‏ 
قوية وشديدة عنده » فإنه يتداخل فى موضوع معرفته الى یو کد مها الاستيلاء 
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الاستيلاء والسيطرة على هذا الوجود . ولكن مجب على الانسان ألا بظن 
— مهما ارتقى عن طريق الذوق والقلب إلى معرفة الله وبته أنه قد توصل 
إلى معرفة باطنية حقيقية ء OV‏ کال العرفة کا يقول JA‏ يتضح فى 
الاعتر اف بالعجز عن معرفة الله . ومن علامات ا حبة عند الغزالى القرب من 
الله والبعد من الصفات الذمیمة ثم الصير » OF‏ العبد by Gil‏ ویصمر سيفوز 
به ا حبة » وسيتولى الله آنذاك أمره « ظاهره وہاطنہ » سره وجهره » » 
وسيكون الله هو الدبر لأمره » والمزين لأخلاقه » والینض للدنيا فى قلبه 
(الاحیاء » مجلد ٤‏ ص ۲۸۱ ۰ ۲۸۲ ) . إن المعرفة واحبة عند الغزالى ها 
شىء واحد يتضح فی رولية الكل فى الواحد ء Les‏ يتحدث الغزالى عن 
أسبقية Ball‏ على حبة فان نصوصه توید بأنها أسبقية «نطقية ليسغعر » 
ولکنه Le‏ يود أن یفصح عن الأشياء فى وع من الدقة dl» : Jya ails‏ 
34 تتبع الحرفة بالضرورة » . وإنه باللنة الى جريت واخترت ف البرفة 
ترتبط الرانب الوجدانية الأخرى : کالشوق والأنس والرضا . 

إن العرفة لا تتحقق عند الغزال إلا عن طریق القلب الذی لا حجبه 
اشواغل الدنيوية » والنی كا يقول فى نص الاحیاء « تحرکه ale dif‏ 
( الاحیاء جلد ٤‏ ص ۱۱۳ ) . إنه لا يعرف اللہ حةا ولا يوئر حبته إلا زلتك 
الذين صفت قلوم‌م ورقت نفوسمم » وآثروا Jadi‏ والتفرد والذكر > 
وانغمسوا فى « حار العرفة الحقيقية » . هولاء هم الذين یلخلون جنة عرضها 
السموات والأرض » برتعون ء کا يقول الغزالى Sc‏ ریاضها ؛ یقطفون 
من ثمارها ویکرعون من حیاضها . وإذا كان الوت لا مهدم حل معرقة الله 
بل یقرب - وعلى العکس من هذا العبد من يوم اللقاء الخالد الباق » OB‏ 
القلب محصل له من الفرح عند اللقاء ما يكاد بطبر به « ویتعجب من نفسه 
فی ثباته واحماله gid‏ 8 فرحه وسروره ۲ ( الاحیاء جلد ٤‏ ص ٦٦٢‏ - ۲۷۷ ) . 
وإذا كانت العرفة لا تتحقق عند الغزالى إلا عن طریق القلب الذى SA‏ 
Ble dal‏ » فإنه لا ینسی أن Wut‏ عن بعض الأمراض الى لا تداوى إلا 
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dol‏ والعمل والى تلم بالقلب وتشوه جال العرفقوحقیقة وجودها وجوهر 
صفائها » ومن تلك الأمراض الى لا عکن أن تداوی إلا بالعلم والعمل 
الحسد . إن الحسد وهو جناية على التوحيد وعائق فى سبيل الاعان » Les‏ 
الفرد » کا يرى الخزالى ء عن إدراك المعرفة وعن الوصول إلى ا حبة . ون 
للرياضة والحاهدة دوراً فعالا فى القضاء على هذا الداء ر الإحياء » جلد ۳ 
ur‏ ۰ ۱۷۳ ) . وإن الأنس والحب ء ويوصينا الغزالى Lg‏ » يسعدان 
الفرد ویوصلانه إلى لنة اللقاء والشاهدة . ( الإحياء جلد ۳ ص ۱۹۱) 
وإنه عن طریق CAM‏ الوجدانية کالشوق والأنس والرضا » By‏ تکون 
8 من ثمرات ا حبة » تتحقق عند العارف » ولا بد هنا من هداية الله ورشده 
وتسدیده وتأییده » حالة نفسية يستطيع أن يبتعد با عن طریق الشر ویتجه 
نحو ال حر . وعند ما تکون افداية غرة للمجاهدة فان ور الله يشرق على 
العبد » جدیه فى الظلات » محرکه نحو السعادة » يعصمه من الفتن والشرور > 
( الاحیاء جلد ٤‏ ص ۹۰ -- 44 ) . وتحدث له is‏ حالة الاستغراق فی الله 
والفناء فى التوحید(۱). وإذا كان هذا هو بعض الضمون السیکواوجی 
لمعرفة وا حبة » فاننا نجد الغزالى Cale‏ مع نفسه 6 متکاملا ی مضمون 
منہجہ الدیی والتصوفی وذلك حیا بری أن کل الراتب الدینیة تقود إلى 
الحبة ء وحینا یوحد - وى أصالة ممتازة ‏ بن العرفة وا حبة . 

. يلاحظ الباحث فى نظرية العرفة عند الغزالى أن إله الإحياء یتفاعل مع 
هذا العم ویقترب منه » وأنه ينبنى على نصوص القرآن والحديث وسر 
الصحابة وأهل العرفان » وأنه مختلف عن له کشر من بقية الفلاسفة السلمن , 
وإذا کان الغزالى يفهم الله نى المشكاة من حیث زنه اور الذی تحاول الکائنات 
أن تصعد ad]‏ وفى استمرار ء OP‏ جمهرة الستشرقن يرون أن لديه أفكاراً 
أفلوطينية due‏ فى هذا السبيل v‏ صحیح أن الغزالى محاول أن يرد ف الہافت 
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وف ثنايا نظرية العرفة عنده € على al]‏ آرسطو وتلامذته من المسلمين » وهو 
پری أن هذا الاله الرید » هذا ا حق الأول یعرف الأشياء وصعودها إليه e‏ 
ویعام اقتراما منه عن طريق التسلل العلى . إن الله المريد الذى یفعل عحض 
رغبته وإرادته » على معرفة تامة مخلوقاتہ ونتائج أفاله . وإذا لم thy‏ 
مبحث. العرفة وا حبة عند الغزالى نظرية فى الق ء واضحة العام » بينة 
السمات » إلا آننا لا مكن أن ننكر بأن كتبه تشر إلى حرية الله وإرادته فى 
Gil‏ ء تشر إلى الجلال السای الذی تمتاز به صفاته وأفعاله » هذه الصفات 
.ال لا بمکن أن يتطاول إلى معرفة حقیقتہا وتبيان Ve‏ کائن بشرى ما ۔ 
( الإحياء جلد ٤‏ ص ۱۵۲ - ۱۵۳ ) والله فى نظرية المعرفة عند الغزالى هو 
ذلك الكائن الذى ade‏ آلام المتعبين ويعين البائسين ؛ هو ذلك ابر ا لض 
النی لا يعرف الشر إليه سبيلا . وإذا كان الغزالى لم ینکر فى نظرية العرفة 
وجود الشر من حيث إدراك ٤ JA‏ فانه يرد إلى الله ابر من حيث إنه 
خر » ویقول فى نص مشرق der‏ : وإن ابر جوھریءوالشر عرضى . 
إن الله یتصف عند الغزالى CLL‏ والحكة والرحمة. ؛ al‏ الکرم «il‏ 
لا مخیب أمل من يرجوه ء ولا مخدع من محبه ؛ إن الله النی لا يحب 
التعاظمین والمتكبرين € سيرفع عن قلوہم اللکوت وسيحرمهم الجئة جزاء 
ما ارتکبوا من آثام . » ( الإحياء مجلد ۳ ص ۲۹۵ - (YAT‏ . وإذا كان 
الغزالى يقول إن رغبة الله فى الالتقاء بعباده A‏ ستكون أعظ ذا رأى 
Te‏ يعملون للالتقاء به ء فإنه لم ینس الإشارة إلى قضاء الله وقدره . 
ألم يقل » وى نص صریح ء إن عياد الله المؤمنين يصيرون على البلا » 
يشكرون عند الرخاء » ويرضون عواقع القضاء . وان الرضا بقضاء ال 
والصبر على تقديره » هما ذروة الاعان . ( الإحياء جلد ٤‏ ص ۷۹۵ -. 
5 ) ء والاعان كما نعرف هو العمود الفقرى لنظرية المعرفة » هذه النظرية 
الى تنبى فى الوا على الصبر وانحبة والتوكل . 


إن الغزال النی یعرف ob‏ الق والابداع انا يصدران عن إرادة 
الله وقدرته » برد إل الأزل کل شیء ؛ ويفرق » وق أصالة » بن 
القضاء والقدر . والقضاء الذى یفهم عنده من حیث موضعه بإزاء الأمر 
الواحد الكلى » یتمثل فى ANU‏ والارادة الافیتن . وهاتان تعطان کا 
يقول للأسباب وللمسببات بقاء‌ها ووجودها . آما لفظ القدر الذی يرمز إلى 
التفصيل Soll‏ إلى غير نباية » فإنه قد استعبر کا یقول الغزالى » ليرتب 
آحاد القدرات بعضہا على بعض . ( الإحياء ٤ le‏ ص (AY » AY‏ . وإذا 
كان الإنسان لا يستطيع أن یتفهم أسرار القضاء والقدر » وإذا كانت دقائق 
حكة الله AE‏ عليه » فإنه يتلمس ء رغم هذا وذاك » دقائق الال AY‏ ؛ 
محاول lé‏ قلبه حى یسمو ويرتقى . إن الطاعات والنیات الطيبة والأعمال 
الرفيعة ( الإحياء جلد 4 ص ۳۱۳ ) تقربنا من الاستغراق فى الله ء وإذا تحقق 
هذا فإننا نقدر أن نستبين € ومن فرط الدهشة ء ما محل بنا » وما هذا إلا OV‏ 
كل الأشياء اانظورة تكون قد اختفت » ولم يبق إلا وجه الله وحده . 
پعترف الغزالى فى نظرية المعرفة وى نصوص CHT‏ والإحياء OÙ‏ البشر 
عاجزون عن إدراك ماهية الله » وأنه هو وحده الذى يعرف صفاته ابلوهرية > 
وإذا كان العام يتمثل فى عظ نظام مکن وف اہی کال متصور » فانه کا 
قال ا جنید » وکا نقل عنه الغزالى ء ليس ta‏ شىء یعرف خالق هذا 
العالم » غير اللہ ذاته . وقد يتساءل الباحثون هنا عن الله قائلان : هل هو 
ظاهر أم نتف ؟ وللإجابة على هذا نحدثنا JI AN‏ بأن اللہ ce‏ من حيث إنه 
ظاهر ء وظاهر من حيث إنه علة ما هو مختف » ويرى أن العقول لا مكن 
أن تدرك حقيقة اللہ من أن ظهوره هو سبب فى خفاثه . وإذا كانت الأشياء 
لا تظهر إلا بأضدادها » ونور الشمس الساطع القوى قد محجب Le‏ 
فى بعض الأحيان جال الکون وہاء الطبيعة ء فان اللہ سركون » وف تعبير 
cht‏ وذوق » أظهر الأشياء » لأنه إذا اختفى أو تغيب op‏ الأرض 
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والسموات سٹتلاشی وتنهار . وإذا قلنا تجاوزاً إن الله متف » فهو d‏ القیقة 
ظاهر ء وكيف نعرف ذلك الذى هو تن فی FOG pl‏ 

يرى الغزالى من أوصاف الله الظاهرة اللطف را حکة والرحمة ؛ وإذا 
كانت الحبة عنده » وف نظرية المعرفة » محمودة » فان التظاهر مها مذموم ء 
وذلك ما يدخل فما من ألوان الدعوى والاستكبار . ( الإحياء مجلد ٤‏ 
ص ۲۸۸ ء ۲۸۹) . إن الاستغراق فى الله » والاعان به » والتوكل 
عليه » والامتثال کته وقدرته وقضائه » يقودنا إلى أسمى درجات حبة ء 
us‏ أكل ألوان العرفان ۔ 

إن دراستنا لنظرية العرفة عند الغزالى توضح لنا كيف أن الإمام كان 
متأثراً بعوامل متباينة » عوامل تتضافر على خلق شخصيته وتقدعها الباحٹن 
ككل منسج أبلغ ely‏ انسجام . كانت تبدو ق شخصیتہ عوامل إسلامية » 
ومعالم صوفية سنية واضحة السیات 6 ثم جوانب هيتافتزيقية SHY‏ المحتوى 
النوق والوجدانى محال . وإذا لم نستطع أن aud‏ هذه التقسمات ينسب حسابية 
واضحة العام » مشرقة الحدود » فإننا لا عکن أن نتكر أن وجود SN il‏ 
كان حاضراً ومتفاعلا ككل فى نظرية المعرفة . وعند ما يعرض الغزالى 
فى نظرية المعرفة توحيد الصديقين الذين لا يرون غير وحدة الله ق مجموعة 
الظواهر ؛ ؛ والڈین Le dou‏ عن سيم > Way ap‏ على تجربة ذاتية des‏ 
حالة يقينية قدر له أن يعانها ؛ ما حالة تتضح فى الب ال حقیقی المتكامل . 
وإذا كانت ALP LA‏ فة لا مكن أن يدعبا كل آحد بل لابد من sible‏ 
وإذا كان الحب الكامل يستغرق لديه كل القلب ء وإذا ۸ يكن فی المنة 
نعم أعلى من نعم أهل المعرفة LAL,‏ » إذا كان هذا كذلاث ء فانه يتساءل 
لم لا حب بعض الناس الوت ؟ والإجابة عنده : OY‏ بعض الناس قد يكون 
فى ابتداء مقام ا حبة ء aly‏ يريد - بتأجيله لرغبة الموت » إذا كان هذا 
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مستطاعاً ء أن يتأهب لعاله الثانى ء ویستعد . ( الاحیاء جلد ٤‏ ص YAY‏ — 
5 . 

لم ینکر الغزالى التصوف ء فی نظرية Ball‏ ء وجود الأشياء الحسية e‏ 
ولكن هل تراه كان مأخوذاً بتفكر انفیلسوف حينا نظر هذه النظرة » وحیا 
حاول أن يقسم الناس إلى قسمیں : أقوياء وضعفاء . إن الأقوياء منهم » کا 
يقول » يعرفون الله بادیء ذى بدء » ثم يعرفون ا خلوقات عن طريق الذات 
الإلمية ء على حن أن انضعفاء يعرفون أولا الخلوقات ثم يصعدون عن طريقها 
إلى الذات وجوهر الذات . إن الأقوياء وهم العارفون يصاون إلى تحقق عبة 
الله ومعرفته عن طريق الله وحده € er)‏ يرتفعون إلى سماء الحقيقة حيث تصير 
هذه التجربة لديم أحوالا ؛ or‏ ينسون كل شىء غير الله . إنهم غير 
قادرین على ضبط ملكاتهم العقلية » وما ذلك إلا OÙ‏ الله يستقر فہم . À‏ يقل 
الحلاج : أنا الحق . إن فكرة الغزالى الى ترد إلى الله كل شیء لا تتعارض 
مع امحتوى القرآنى الذی یری أن كل شیء هالك ما عدا وجهه . والغزالى 
الصوفی يرق فى نظرية المعرفة وا حبة إلى حد متاز وذلك حينا يرى أن امسن 
وا مال الحةيقيين إنما حسان بنور البصيرة الباطنة » ولا عتان إلى fle‏ الحواس 
بصاة ما » وهو يسمو كذلك Le‏ يقول إن حب GUM‏ الباطنة اکر قوة 
GLE,‏ واستدامة من حب العانی الظاهرة . ( الاحیاء » مجلد 5 ص ۲۵۷ ۰ 
۸ ). 

یتضح لنا من هذا العرض البسیط التواضع كيف أن الغزالی قد حقق 
نظرية سامية فى العرفة » هله العرفة الى ترق وتتقدم فى الذات عقدار 
ما يسكب فما التوحيد وا حبة من فضائل ۰ . ویتضح لنا من هذا العرض 
كذلك أن نظرية المعرفة تفصح فى مجموعها » فى محتواها الذوق والوجدانی 
الرفيع > وی تعابيرها الميتافزيقية » عن شخصية الغزالى ككل » هذه 
الشخصية الى مرت ععاناة باطنية حية » مؤثرة وفعالة » والى استطاعت أن 
تقدم لتاريخ الفكر البشرى فلسفة خصية مشرقة متازة . 
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دکتور فى الآداب 
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نی أذكر فیا آذکر سالا وجهه إلى یوماً الرحوم خليل مردم وهو : 
٭ اذا اعترت البحث فى الغزالى ومی‌لفاته وکان الأحرى برجل مثلك أن 
ینصرف إلى أحد الأدباء شاعراً أو کاتباً ؟ » فصارحته على الفور بغایی من 
درس الغزالى » وهی رغبی فى أن أعايش مرتاحاً مطمثاً br‏ ضخماً من 
الناس يدينون بالاسلام ء بلادی بلادهم ووطى وطہم وه بالتا ی بالنسبة 
إلى" آبناء عمومة وخقولة . فإن كنت لا آشارکهم فى عقيدتهم فإنى لا أرى بدا 
من أن أقف من تلك العقيدة موقف الاحترام الذى جنبی كل بادرة من شمه 
أن تمس حفیظہم أو تشر سوء التفاهم بینی وبينهم فتحول پیننا جميعاً وبين 
أن تجمعنا بعضنا إلى بعض علاقات الحب والود والصفاء . ومن ثم فإنى أرى 
من الواجب على أن أوفر لنفسى اطلاعاً واسعاً Balo‏ على تلك العقيدة الدبفية» 
لا بل على الجو الفكرى الذى تنبعث فى جوانبه » وذلك فى حد ذاتہما ء لا على 
نحو ما ينقله إلى" الغر . وأى سبيل آمن لتحقيق تلك الغاية من تحلیل تفکبر 
شخصية إسلامية فذة بمكانة الغزالى كاد مجمع السلمون » جيلا بعد جيل » 
على الاعتراف بفضله من هذه الناحية » محیث أصبح مشهوراً عندهم باللقب 
و حجة الإسلام ٤‏ . 

وهکنا OP‏ موقفی من البحث ف الغزالی کان بادئء الأمر موقا عماياً 
محضاًء late‏ إن جاز لى اقول ؛ cae‏ أنه كان UG‏ على جرد تلك الرغبة 
فى الاطلاع على الشعور الديى الاسلای فى حد ذاته عند رجل تبلور به 
الإسلام فى أصدق معائيه فأصبح وكأنه قمة من قم التفكير الديى الإسلاى 
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على وجه الاطلاق . إلا أن ذلك الوقف ما لبث أن del‏ يتحول عندى إلى 
موقف تذوق واستئناس یدفعی داعاً إلى الاستزادة من مطالعة الغزالى ومحرفته 
فى حد ذاته » على قدر ما كان البحث بتیح لى أن أنغذ إلى نفس الرجل وروحه 
وأن ألج معه وأغوص فى صمم تفكيره » وسبب ذلك راجع إلى أن ذلك 
اتفکر مركز فى صميمه على الاهعام بالانسان فى صراعہ مع تقابات الحياة 
وجهاده مع مشكلات مصيره . 

لست WE‏ عن أن موضوع مولفات الغزالى هو de‏ طريق الآخرة 
ومعرفة أسرار الدين الباطنة ء ویعی بذلك العلم باللہ وبالعقائد الى تربط 
الإنسان بالله . لكنه لا حصر LAY Bat‏ محد el‏ کجموعة عقائد : 
تنظ بعضها مع بعض لنستسيغها العقول عند ما تعرض علا بل تفرض علي , 
فرضاً » کا هو الأمر عند من.سبقه أو من تلاہ من علاء الدين . فإنه لا ينفق 
وقته فى « نظم الدلیل وترتیب الکلام » كا يقول » کا وأنه لا مهم بالبحث 
AA‏ واكش Fe ge‏ اللہ وماهيته وعلاقامهما مع صفاته عثل 

ما er‏ م بالتفاعل الشبر 3 بن الله والانسان لیحدد خاصة ما من جانب الانسان 
فى ذلك التفاعل الذى یتم فى fle‏ الإنسان الباطنی وتکون نتيجته خلاصنا من 
الشك ally‏ دد » والحصول على اليقين عن سپیل ذلك النور الذى ik‏ الله 
فى القلب فتطمان به النفس وینشرح له الصدر . ۱ 

ذا ماحصرنا النظر على صعید الفکر مرن انحض » يبدو الا فی له 
ذلك Holl‏ شرت إليه کن يسد ثغراً بن ما هو أدب ae‏ خالص من ناحية 
وبين ما هو chil‏ دیی مدون بالكتابة من الناحية الأخري . فالأدب العری 
القدم » شعراً Tey‏ » لا يتناول فى معظمه إلا مظاهر الطبيعة فى lel go‏ 
وجادها . وأبعد ما اہی all‏ أصحابه ى الأمر هو eet‏ اكتفوا OÙ‏ یتخیلوا 
تلك المظاهر تحدم فیحدثونہا وخاطہم فیخاطبوپا ويسندون لہا صفات 
ا حی الناطق . بل وإنہم أخذوا ۔ہتمون ء فی أواخر عھود الأدب Beh‏ 
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القدم ء بالإنسان وحياته الوجدانية بصرف النظر عن الله . إلا آنهم تناولوا 
کل ذلك باحازات والنشیہات المألوفة الى كانت تضطرم إلا ie‏ 
آنذاك وهی لغة قلا تنغذ بألفاظها إلى ما وراء اس والذاتیة انعاطفية . فجاء 
إنتاجهم جملة » ألفاظاً وترا کیب اختاط معنو ہا حسہا وم يتولد مہا خیالات 
حقاً وانفعالات بل هواتف وأصداء تسمعها الآذان » وصور وأشباح تراها 
لسن . وجميع ذلك أحاسيس یتلذذ ما الانسان تلذذاً ولا تنفذ إلى الوجدان 
ای تطربه و EIE‏ عليه آمره : . 

هذا من ناحية الدب العرنی القدم الصرف TT‏ شعراً ی جاهلیه 
وإسلاميه وعباسیه . إذا کان ev)‏ عظاهر الطبيعة bhe‏ وحيواناً » وحی 
بالإنسان فإن الله يكاد يكون LE‏ منه وهو يكاد يكون أدبا Lis‏ 
فى معظمه . أما إذا اعتيرنا الانتاج الدینی الدون بالکتایة فنحن أمام أمرين : 
ly‏ أن يصرف أصحابه همهم إلى مجر د النظر باه فى 615 وصفاته » فینشاً عن 
ذلك الموقف الفكرى DAY de‏ الاورائیات Us‏ أن حصروا البحث فيا 
يترتب على الإنسان من واجبات تعتر فى حد ذاتها » بصرف النظر عا 
يقابلها عند الانسان من استعدادات Ces‏ » أو بالأحرى تلل تلك 
الاستعدادات والوهلات وتحدد مسبقاً Tay‏ بالإضافة إلى الواجبات 
وحدها » فیبلو الانسان بن کل ذلك وكأنه AT‏ هامدة جامدة لا تپض من 
الأمر سوی أن تسجل ما یم فها من كسب إن خيراً فلها وان شراً فعلہا . 

تي هناك iall‏ وم فی مقدمة عقلیی الاسلام ومحرريه ؛ حاواوا مع 
لفلاسفة أن يلقوا نظرة جامعة شاملة على الأمور وا لحیاۃ ء ولكن كان ذلك 
عندهم عن سبيل النظر العقلى التجریدی . فلم يتمكنوا من أن ینغذوا بالعقل 
والانفعال معأ أو یکلام أصح بالعقل ينعشه الانفعال وبالانفعال dlp‏ 
العقل ويسدد خخطاه ‏ إلى ما وراء الصور الحسية انى تليسها LA‏ وإلى ما وراء 
الصور الذهنية الى يلف الذهن فیا Lu‏ » أعنى إلى dle‏ الوجدان الحى > 
إلى تلك العقدة المركزية فى الانسان حيث ينطلق الانسان من حدود ذاته 
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ليحدد مکانه ثم موقفه من اللہ أولا ‏ فیتوعی بذاك إلى علاقاته الدينية — 
Us‏ حيط به من إنس وحیوان وجاد Ge‏ — — فيتوعى J dis‏ علاقاته 
الاجناعية ول مصمره بالنسبة إلى الکون الكلى . فالکلام » أو بالأحرى 
الانتاج الدون بالكتابة لا بعو a‏ بعد ذلك آثرا جافاً یقروٴہ الانسان بشیء كأنه 
الحبادية لأنه يراه يتناول أموراً غريية عنه أو آموراً هی آموره بالضیط نم » 
VS‏ جردت من حياته على ما هی عليه فی صميمها فأصبحت لا حدث 
ذكرها فيه انفعالا ولا ge‏ له وتراً . بل إن الكلام إذا استوق الشروط : الى 
سبقت وأشرت إلهاء يصبح أثراً ينضح بالحيوية لما محرلك فى الوجدان من شعور 
وعواطف . وهذا ما تم للغزالى ف dy‏ 

إن الله عند الخزا ی » كا عند عمر بن tbs‏ محسب ما ورد عنهء قول 
إن الله ليس فى الأرض ولاف dell‏ بل و فی قلوب عباده الوشنن» . 
فلیس إلا أن يرفعوا الحجاب & یم م ما تم La‏ لعمر حيث قال : « ری 
قلبى رد » . ثم إن العلوم كلها وهی عند الغزالى العقائد الدينية قبل كل 
شىء — مضمنة بالفطرة فى ملكة الإنسان العارفة » مستكنة فہا كالدهن 
فى اللوز » وكاء الوره فى الورد . فا على الإنسان حینذاك إلا أن يفوص 
فى نفسه حی یری معارفه تتفجر منه تفجراً » فلا یمود بمكنه أن يقف مها 
موقف الحياد بل la‏ فى صميمه على آنا شیء من نفسه أو إن شئت فقل 
ھی ہو نفسه فى Je set‏ خر ما بمكن أن یکون . 

ولا یعی ذلك كله أن العقائد فى حد ذالها لا أهمية ها فى نظر الغزالى ء 
بل پا عنده ھی الق الذى لا مناص الانسان من أن يتقيد به وجعله قواماً 
لیاتہ . لکن يريد الغزالى الانسان على ألا يدرك تللك العقائد جملة فیقف منها 
موقفه من حفوظات عادية لا بلبث أن يودعها ذاكرته حنی يبادرها باللامبالاة 
والإعمال فى تصرفاته ومعاملاته اليومية » بل أن يدركها تفصيلا بالتحقيق 
والنوق بأن تصير حالا ملابساً له فيكون ذلك بالنسبة إلى جرد التصديق 
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کاللباب إلى القشر وكالباطن إلى الظاهر مع أن العلم بتللك الاعتقادات أصبح 
ذوقاً وأن dle‏ الإنسان الباطى قد كل واستوی على آشده + 

وبذلك نٹہی مع الغزال إلى صمم تفکره وهو تفکر مركز على 
الإنسان . BB‏ كان إمامنا بريد الانسان متقیداً بالعقائد فما تتضمنه من 
ota‏ وأخلاقيات ء منقاداً ها فى حياته العملية » فإنه لا Giz‏ وقته بإطالة 
الوقوف عند التعريفات والتشعيبات فى الوضوع » بل یکتفی بالعرض البسيط 
إن يكن بالتلميح والإشارة من هذه الناحية » ليصرف اھیامہ وانتباه قارئه 
إلى الحالة النفسية الى تكون أشد ملاعمة ومناسبة لقبول العقائد ولإنعاش 
النفس ہا ء فیتحفنا SLUT‏ بالتحليلات الوجدانية السيكولوجية الى يندر أن 
يكون لها مثيل AG‏ من الإنتاج العربى المكتوب على وجه الإطلاق . 

إن الشواهد عديدة على ذلك الذی أسلفت وقدمت . فهناك كتاب 
و الاقتصاد فى الاعتقاد » وهناك La‏ كتاب « الأربعين فى أصول الدين 4 . 
إلا أنتى لا أريد أن أقف إلا عند ذلك الفصل من كتاب قواعد العقائد فى إحياء 
علوم الدين » حيث يبدو لنا الغزالى فى صمم تفكيره ختصرا ملا على نفسه e‏ 
فیسہل علينا حصره وضبطه . يبتدئ الغزالى بذكر ترجمة عقيدة fal‏ السنة » 
فيعرض لا فى فصل واحد ثم لا يلبث أن ينتقل إلى « وجه التدريج إلى الإرشاد 
وترتيب درجات الاعتقاد » فيحاول أن حدد موقف الإنسان الذاتى الوجدانی 
من تلك العقيدة . وإذا اعتمدنا على مقطعنا هنا مضافاً إلى غبرہ من المقاطع 
الى يعالج فہا إمامنا الموضوع نفسه لا يصعب عارنا أن نتببن بالوضوح اللازم 
أنه یتصور ذلك الوقف ويصفه متطوراً على مراحل أو درجات ثلاث وهی : 
الاعتقاد تم العلم م المعرفة . 

فالاعتقاد هو التصديق le‏ فيه من تقيد عى » قائم على مجر د الثقة پالضر . 
à‏ » مثل التقليد » عقدة على القلب كعقدة الخيط We‏ ععبى أن صاحبه 
« معتقد بقلبه مفهوم لفظه ء وقلبه خال من التكذيب عا انعقد عليه » ولكن 
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ليس فيه « انشراح وانفساح » . هذا مع العلم OÙ‏ ذلك الاعتقاد » بالنسبة إلى 
العقيدة الدينية » bie‏ صاحبه من العذاب فى الاخرة إن توف عليه وم 
تضعف بالمعاصى عقدته . لا بل إنه « إذا قوى » ععابلة الطاعات والرياضة 
الروحية يعمل عمل الكشف ف إثارة الأحوال من تجنب AAM‏ وتحرى 
المنجيات . إلا أنه فى الغالب يضعف ويتسارع إليه الاضطراب والزلزل . 
فلا بد لمن يريد اعتصاماً أشد باليقن أن يتجاوز ذلك الاعتقاد إلى الدرجة 
الثانية الى ثليه فى موقف الانسان ألا وهی درجة العلم . 


إن اللفظة « مادة » تدل على ہ إزالة الغفلة والجهل والطيش » » وهى 
تشمل عفهومها الاعتقاد نفسه » لا بل إن ما تدل عليه هو « من باب الظن » . 
ولكن معناها > مع الرياضة وإمعان النظر بغرض التعلم لا يلبث أن محدد 
ويضبط (cat‏ « الاستبصار محقائق الأمور عن طريق الكشف والإيضاح » ء 
فيصبح حينئذ فى مقابل مدلول « الظن والاعتقاد » ما هو ہ الكل » و ہ المتمم » 
فى مقابل الناقص . 


ولا یعی هذا أن العلم لیس فى أساسه التصديق والاعان » عند الغزالی » 
إلا ail‏ أصبح تصدیقاً Tle] y‏ حقق فہما عن سیل الشاهدة « من الباطن » . 
ذلك لأن الإعان هو التصديق وکل تصديق بالقلب فهو de‏ وإذا قوي سمی 
La‏ . وتم تلك التقوية بالاععاد إلى الأدلة ء لا Dal‏ المتكلمين النظرية ao Al‏ 
الى ترصف رصفاً بعضہا وراء بعض بل تلاك الأدلة الاستقصائية المفعمة 
بالحق والحياة الى تقناول القلب فى صميمه ولبابه فتنفذ به إلى GH‏ فی صميمه 
ولبابه وتجمع بين الطرفين جمعاً نامآ لا سبيل إلى انحلاله . إلى هذا يشير 
الغزالى ]3 يقول : و إن OW‏ البسيط درجة » gals‏ درجة . فالعلم ؛ بعد 
الإمان € وهو وراءه » عحی أن من يصدق بشىء ولا يطلع على سيبه وسره 
فهو من الموٗمنین الذين لا يزالون فى درجة الاعتقاد . أما alley Gi‏ على ذلك 
السبب والسر فهو من الذین أوتوا العم ٤‏ . ۱ | 
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وهکنا فان الاععاد على الأدلة على النحو الذى وصفت هو البلم بذاته» 
وهو طلب لعارف جديدة تدعم تلك الى وصلت إلى الإنسان عن سبيل 
الاعتقاد ء فرسنها فى النفس وتقوما + فيتحقق عندئذ ما يسميه الغزا لی 
الفكر » وهو « إحضار معرفتين ف القلب يستثمر مهما معرفة ثالثة » . وقد 
يسمى ذلك » فيا یری الغزالی » تذكراً واعتباراً وتذکراً ونظراً وتأملا 
وتدبرآ . أما التدبر والتأمل والتفكر فعبارات مترادفة على معنى واحد ایس 
KZ‏ معان uke‏ . وأما اسم التذكر والاعتبار والنظر فهى take‏ العانی ون 
كان أصل السمی واحداً . فالاعتبار ینطلق على إحضار العرفتین من حیث 
إنه بر منهما إلى معرفة ثالثة . وان لم يقع العبور ولم عکن إلا الوقوف على 
المعرفتين فیتطلق عليه اسم التذكر لا اسم الاعتبار . وأما النظر والتفكر فيقع 
عليه من Cer‏ إن فيه طلب معرفة ثالئة . و فن لیس يطلب العرفة الثالثة 
لا يسمى ناظراً . وکل متفکر فهو متذكر ولیس کل متذكر متفکراً . 
وفائدة التذكار تكرار ا معارف على القلب لرسخ ولا تنمحى عاه وفائدة 
التفكر تكثير العم واستجلاب معرفة ليست حاصلة » : 

وإذن فالفكر والتفكر خر من الذكر والتذكر وما وراءهياءإذ أن الذكر 
والتذكر يوجدان فی الاعتقاد ء أما الفكر والتفکر فلا یتحققان إلا فى درجة 
dal‏ . بل هما اللذان يشكلان درجة dail‏ فیصلانها بالدرجة الثالثة من التدريج 
إلى اليقعن وهی درجة Ball‏ الى تقوم على التلوق والحب . ويشرح JA‏ 
ذلك شرحاً وافياً حيث يقول : « إن الفكر فيه cae‏ الذکر وزيادة أمرين 
أحدهما زيادة المعرفة ]5 الفكر مفتاح المعرفة والکشف والثانى زيادة حبة 
إذ لا يحب القلب إلا من اعتقد تعظیمه» ولا تنكشف عظمة الله وجلاله إلا ععرفة 
صفاته ومعرفة قدرته وعجائب أفعاله فيحصل من الفكر العرفة ومن العرفة 
التعظم ومن التعظے .ا حبة . والذکر أيضاً يورث الأنس وهو نوع من ا حبة 
ولكن الحبة الى سبہا العرفة أفوی gels cally‏ . فالعباد المواظبون de‏ 
ذ کر الله بالقلب واللسان الذین یصدقون Le‏ جاعت به الرسل بالاعان التقليدى 
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ليس معهم من حاسن صفات الله إلا أمور جميلة اعتقدوها بتصدیق من 
وضعها لم » والعارفون هم الذین شاهدوا ذلك JAI‏ والجال بعين البصيرة 
الباطنة الى هی أقوي من البصر الظاهر » . وعين البصيرة الباطنة هذه هی 
العقل بذاته بعد أن اكتمل وبلغ أشده e‏ فيصبح آ نذاك الملكة الى ما تم 
المرفة وهی الذوق أو الوجدان أو العرفان . والألفاظ الأربعة ء عند الغزالى e‏ 
مترادقة على معنی واحد . 

ثم إن تلك المعرفة ء مجب على كل إنسان أن مجتہد فى أن يصير من أهلها . 
فإن لم بقدر فلیجّہد أن يصير من أهل العلم بها و عوضوعها وذلك عن سبيل 
الأقيسة والتشبہات . وان لم یقدر فلا أقل من أن يكون من أهل التصديق 
والاعان البسيط . فالعلم فوق الإمان ء والذوق أو العرقة فوق العم * 
والذوق وجدان gs‏ قياس والتصديق والإعان البسيط قبول جرد بالتقلید 
وحسن الظن بأهل الوجدان والعرفان . إلا أن هذا لا يعى أن العرفة می 
إدراك مباشر للمعلوم محد ذاته ء بل هی إدراك JEU‏ الذی محصل من العلوم 
فى ملكتنا العارفة مما حمل الغزالى على أن ینفی بعنض.وشدة کل ما عت 
thes‏ ما ل الوصول À‏ الحلول أو الاتحاد وهی جميعها آراء کان يقول جا 
يعض الصوفيةااتطرفن کا نعم . ۱ 

ولكن تلك العرفة ء إن تمت للإنسان » فهى لن تم إلا عن سبيل ا حبة 
والحبة لله نفسه . وهذا أمر يقدم الغزالى على التصريح به فلا حجم ولا پر ده ٠‏ 
إن الحبة لله » فى رأيه »> هى الغاية القصوى من SU‏ والذروة العليا من 
الدرجات . فا بعد إدراك احبة مقام إلا وهو ثمرة من تمارها aby‏ من 
توابعها » ولا قبل ا حبة مقام إلا وهو مقدمة من مقدماتها . وهذا موقف 
لو صرح به أحد التصوفن لما تعجب من قوله » أما أن يصرح به الغزا ی وهو 
إمام من ÉT‏ السنة فى زمانه فلا بد له من أن يشرحه ويعلله . وهو يعرف ذلك 
وهو لا مجھل أن له فى موقفه هذا خصوماً ومناوثين . يعلم أن سائر القامات 
إن عز وجودھا فلم تخل القلوب من الاعان بإمكانها . وأما حیة الله تعا ی فقد 
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عز الاعان مها ST‏ بعض العلاء SA‏ وقال لا معی ها إلا المواظبة على 
طاعة الله تعالى وأما حقیقة ا حبة فحال إلا مع ا حانس وا ائل . 


هذا صحيح ولكن لآ ضير . فها هوذا الغزالی الامام يرتفع بالإنسان 
وین فيه مناسبة ومشاکلة این مع الله وكأنه Set‏ مستوى الله نوس ما 
فی شیء منه . والمناسبة الباطنة تلك لا ترجع إلى المشامبة فى الصور والأشكال 
ب یما باط رز أن tr‏ کب وبعضها لا جوز أن سر 
بل بنرك تمت ee‏ یر علا المالكون الطریق لا استكلرا 
شروط السلوك . فاالی پذکر هو قرب العبد من ربه فى الصفات الى A‏ 
فہا بالاقتداء مها والتخلق بأخلاق الربوبية و ذاك فى اکتساب غامد لفات 
الى هی من الصفات الإلهية من العلم والبر والاحسان » إلى غير ذلك من مکارم 
الشریعة . فكل ذلك يقرب إلى الله لا ser‏ طلب القرب‌بالکان بل بالصفات . 
وأما ما لا مجوز أن يسطر فی الكتب من المناسبة الى احص ہا الادی والی 
ded‏ نومام Bose‏ فهى الى تویء إلہا الآية : « ويسألونك عن الروح 
قل الروح من أمر ری » . وأوضح من ذلك ما ورد : وفإذا سويته ونفخت 
فيه من روحی » — ویضیف الغزالى « ولذلك آسد الله الانسان ملائکته » . 
وهناك Lal‏ الآية : « إنا جلناك خليفة فى الأرض » اذ لم يستحق آدم BA‏ 
الله لا بتلك المناسبة . ثم يذكر الغزالى الحديث: ‏ إن الله خلق آدم على صورته » 
وما ورد من قول الله ott‏ : +مرضت فلم تعد » » ثقال : ويا رب 
وکیف ذلك » قال « مرض عبدی فلان فلم تعده ولو عدته لوجدتى عنده ) : 
ويوالى الغزال قائلا : وهنه الناسبة لا تظهر إلا بالمواظبة على النواقل بعد 
أحكام الفرائص کا قال تعالى « لا يزال يتقرب العبد إلى بالنوافل > أحبه » 
فإذا أحببته كنت سمعه الڈی يسمع به وبصره الذى يبصر به ولسانه GI‏ 
ينطق به » . 

وبذلك » بعد أن یصفتی الب من شوائبه حسیة » يرفع إمامنا الانسان 
عن سبیل ذلك ا حب إلى مقام Y‏ عکن الوصف أن يناله ٠‏ فالغزالی یری أن 
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کل إنسان عجرد کونه إنساناً من شأنه أن یصل إلى تلك القمة' من الوجود 
والکیان . وهو فی صمم تفكيره یقف من الشخص الإنساى موقف إجلال 
واحترام JT‏ الذى یقفه من الله نفسه > OF‏ الانسان كإنسان هو فى نظره 
كائن طليق حر لا يقيده قيد ولا يربطه شر طبإلا تلك الناسبة والمشاكلة الى 
تقربه من الله وتجعله أمر آ رہانیاً ذا قيمة إلهية.» غاية فى حد ذاته لا عکن أن 
يستخدم كأداة للمآرب أو يسخر كآلة لتحقيي أغراض وغايات . هذا مع 
لعل أن Ed‏ على رفعه الإنسان إلى ذلك الستوی مجمل له الکان ای حصص 
له فى الوجود والكون . فهو ليس قابلا لا للحلول ولا للوصول ولا AEN‏ 
cool‏ الوضعی کا أن الغزالى لا يقول بوحدة الوجود الى يقصد من ورائها 
أن الله والخلق واحد . وجل ما يقال فى الأمر هو أن أمامنا نفذ Te‏ إلى 
الشخص الإنسانى فى أعماقه ووضعه لام »' فرآه سرا من أسراره تعالى يرق 
بأحواله ومقاماته النفسانية الدينية :إلى ذرجات يضيق عنها نطاق النطق فلا 
محاول معیر يعبر عنہا إلا اشتمل لفظه على خطأ صریح لا بمكنه SUM‏ 
من فلا di ah‏ أن aly‏ على أن يقال : 
كان ما كان مما لست أذكره ١‏ . نا ولا تسأل عن انب 
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oF.‏ الیوم فى زمان فرص علينا (aM‏ بالشخص CLAY)‏ ونشأت فيه 
التيارات الفكرية ا ختلفة تدور كلها حول 5 de‏ فلسفية و احدة تتركز. » مهما 
تعددت أمراها وکتر أصحاءها » على البحث. حول الشخصية الإنسانية 
فى. ميوها ونزواتها . فاللی bap‏ الیوم وپستمیل رغبننا لیس البحث اجره 
فى الله أو فى الکون أو فى الانسان نفسه طالا اتخف کشیء جامد لا حياة, فيه 
يشرّح أمامنا کا تشرح بالمبضع AL‏ ا مامدة . نحن اليوم فى زمان أصبح حور 
تفكير نا فيه الإنسان الى الذى يتخبط آمامنامع مصيره ومعاده ويسعى إلى أن 
حدد موقفه من الكون والحياة .. وذلك الإنسان .هو تجن » وكل منا يريد 
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نفسه ç‏ ونفسه وحدها نقطة الانطلاق البحث فی کل شیء ولتنظم کل شیء ه 
ولا ہمنا شی ء مالم يلمس وجداننا Jra‏ ذلك الوجدان هزاً ليترك فيه 
الأثر العميق الذى يركز انتباهنا عليه . وعند ما أقول نحن أعنى الناطقين 
بالضاد جميعهم على اختلاف آوطانهم ومشارہم وأدیانہم . وهذا يدل de‏ 
tl‏ أصحاب همة ونشاط تدفعنا الحياة alla‏ أن حقق ذواتنا فينا وفها حولنا ۰ 
فالهم أن يكون ذلك التحقيق نتيجة الفكر الواعی والعقل الرشيد ء والرأى 
السدید يقوم على فلسفة Lu‏ على البادئ الصحيحة py‏ عا بلغة عربية 
من عندنا إذا اضطرت إلى التطور فبتطور یتلاءم وعبقریها وما تشحن من 
التزامات فى موقف الإنسان صاحہا من الکون والحياة ب 

وان الغزالى فى كل ذلك هو نع المادی والأستاذ . حاولت أن أبن كيف 
كان alial‏ منصرفاً قبل كل شیء إلى الشخص الانسانی يتناوله فى موقفه من 
حقائق الأمور معتقداً أو Ile‏ عارفاً . أما القة الى عالج ا حور تفکبره 
هذا فحدث Ke‏ ولاحرج . نہ عند ما del‏ بيدنا ليدخلنا معه إلى 
تفكيره نشعر بالاستئناس الاطيف الناعم لك علينا أمرنا و باللذة الفنیة الوادعة 
تتغلغل تغلغلا إلى نفوسنا فى أبعد طوایاها وثناياها . لان اللغة الى يعمد إلا 
حينذاك ھی لغة عربية خالصة لا شائبة فما ولا غبار علہا ء فی غایة الطبيعة 
واليسر والسپولة ء تبدو آية فى إشراق انبیان وظرف الديياجة وأناقما e‏ 
وتذوب عذوبة ونعومة لتساير الفكرة فى تمددها وانبساطها مهما دق الوضوع 
وتعقد » ومهما اتسعت مواده وتشعبت . لآ شك أن فى كل ذلاۓ عنده عيوباً 
ونواقص € ولكن هل یم الکال لغبر الله ؟ إلا أننا نری أن كل ما عنده قابل 
للتحسن والتطور . وإذا ردنا أن رفع صرح فلسفتنا العربية الحديثة ونبى 
تفكرنا العری العاصر على المبادئ الصحيحة Oly des‏ محمل عبقريتنا 
فى جوانبه ء فلا يد لنا ء على اختلاف مشاربنا وأدياننا ء من الرجوع إلى ذلك 
الفکر العظم ومن الاحتکاك به فنحلل تفكيره ونتشرب بذلك التفکر وبعدئق 
نتصرف إلى العمل . . فن seta‏ 
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Y‏ - عدد قليل من المعامين جاموا لهذا العام فى تاريخ البشرية السحيق ء 
قاروا البیل لبى الإنسان » ومهدوا الطریق ٤‏ وعلموا الناس ا حر ء 
وهلوم إلى سواء الطريق.” 

من هذا العدد الیل حجة الإسلام الإمام أبو . حامد الغزالى a‏ دی 
اخلص » a‏ القدیز . الذنى وهب نفسه لله » ولبی الانسان 1 1 

شب ال anyone‏ کیره وحب للاطلاع عجیب »و 
عغام لا حده شی ء . فهو حب أن بطلع على كل شىء ء وتدفعه ثقته بنفسه 
إلى اہج على کل مشكلةٍ . والبحث عن کل عقيدة وکل مذهب . لا خاف 
tks‏ ولا Tl‏ وقد حا نلك عن ننه فى کاب لقن الضلال 
J‏ : 
dr‏ أزك ف فو ان شبای من ؤاهقت البلوغ » وقد أنافت السن على 
اللبمسن. pail‏ یر :هذا البحر العمیی » وأخوض BE‏ حوض الجسور 
لا خوض OLLI‏ احور وأتوغل فى كل مظلمة ais‏ على کل مشكلة » 
de els‏ کل-ورطة » وأتفحص عقيدة کل فرقة » وأكشف أسرار 
مذهب کل طائفة لأميز, بن. محق ومبطل: » ومتسان ومبتدع » لا آغادر 
ياطنيا إلا وأحب أن أطلع على بطانته ء ولا ظاهرياً إلا وأرید أن أعلم حاصل 
ظهارته » ولا فلسفياً إلا وأقصد الوقوف على كنه aidé‏ ولا متكلماً إلا 
وأجتهد فى الاطلاع جلى غاية كلامه alles‏ » ولا صر فيا لا وأحرص 
على العثور على سر صفوته . ولا متعبداً إلا وأترصد ما يرجع إليه حاصل 
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عادته » ولا زندیقاً إلا وأتجسس وراءه للتنبه إلى أسباب جرأته فى تعطيله 
وزندقته ) . 

هذه صورة ناطقة عن هذا الامام بقلمه » ولوحة ملونة بريشته . لا تحتاج 
إلى زيادة » ولا إلى مبالغة . فها تری قوة شخصیته ¢ واعتداده پنفسه » 
وطموحه الذى Y‏ محد » وسر عظمته ومبلغ علمه . 

فهو محب الاطلاع لیکشف سر کل مذهب ‏ ولميز GH‏ من الباطل 
ویقتح کل ة » ومخوض غار هذه المعارك خوض ابلسور ء غير هياب 
ولا وکل . کل هذا فى سبیل إظهار الق ء والانتصار إلى مذهبه » و تعلم 
الناس أن يسيروا على هدی ویسلکوا الصراط الستقم . 

الغزالى شخصية غنية الروح » واسعة الاطلاع ء كثيرة الإنتاج » 
متشعبة المنأحى فهو مزاج من علوم شی أنضجها البحث . وصقلها SA‏ 
bel‏ تجاربہ à‏ وشکوکہ القاسیة الى عاناها فى alti‏ . وعقل MA‏ کشر 
التطلع » نفور من LEN‏ » نزوع إل الیقین . 

والغزالى معلم فى كل أحواله » حب أن يرشد الناس إلى ما فيه خيرهم » 
ویبعدھ ا هو شر لم . 

۲- قرأ الغزالى على مشایخ عدة واغترف من كل محر وتسلح بسلاح 
قوی من العلم وتزود ما استطاع من العرقة » وأصبح بعد وفاة أستاذه الكبير 
pl‏ الحرمين وقد اكتسب منه العلم الم . وأحذ عنه ال جرآة فى النظر وأصبح 
شاباً ناضج التفکر قوی العارضة عنده من العلم والمعرفة ما جابه الاعلام c‏ 
ومن الفصاحة والذکاء ما ینازل به احصوم . ویذب عن الدين ویقارع کل 
خارج أو مارق . 

ودخل العراق » واتصل بالوزير ا حطر نظام EMM‏ » وکان هذا الوزیر 
على عظءتہ وعلو قدره » وكبير سلطانه حب العلاء » وينفق الأموال الطائلة 
على الدارس والطلبة وأهل العلم . . ١‏ 
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وأعجب نظام الملك بالغزا ی » وعرفه على العلاء الذين حضرون aude‏ 
فاختلط مهم وحادتهم » واظر الكثير مهم > وأظهر تفوقا عجيباً ء وبراعة 
منقطعة النظر » فصار مطمحاً للأنظار » وحديث ا حالس والأندية . وبعد 
مدة غير قصيرة أرسله الوزیر ليعلم ف بغداد بالمدرسة النظامية » وهذا هو 
العمل الذى یروق للغزالى ء وترتاح إليه نفسه ٠.‏ فشرع يدرس ف الدرسة 
النظامية ء وأظهر فى دروسه العجب العجاب من كثرة علومه » وحلو كلامه 
وسرعة خاطره وبراعته » وبقى فہا أربع سنوات ذاع صيته » وطبقت 
الآفاق شهرته » وبينا هو فى آوج الشهرة dy‏ أرفع الراتب إذا به يترك 
التدریس ded‏ ويغادر بغداد إلى دمشق تارکاً کل ما علکه ful j‏ فى ll‏ 
ومناصہا ومبجتها ویعتزل الناس والأهل والأصحاب ویذهب ليعيش ف زاوية 
من منارة المسجد الأموى بدمشق على هيثة ناسك متعبد » ثم يتجول بن 
دمشق والقدس ومكة وتدوم هذه العزلة نحو عشر سنوات . ثم يعود إلى وطنه 
ويفتح مجانب داره ق طوس مدرسة الفقھاء ¢ وخانقاہ للصوفية . وبقى MIS‏ 
إلى أن توفاه الله إلى رحمته . 


۳- الغزالى المعلم وا مرف : 

الغزال خلق معلماً » وداش معلماً وهو فى كل کتبه Ju‏ محاول أن 
يوصل معلوماته إلى قرائه بأسلوب سبل واضح وقد رزق بیاناً Gile‏ واضحا . 
وأراوه مبثوثة فى كتبه فى أصول التعلم والتربية » وقد آبرزها واضحة 
فى رسالة « أبها الولد» فشرح کل ما محتاجه المعلم والمتعلم فى عصره . ون 
Leas‏ مها يطابق النظریات الحديثة فى النربية والتعلم . والرسالة طويلة تفع 
فى نحو Gal‏ صفحة کر كنت أود أن أذكرها كاملة لو أسعف الوقت 
ولکنی أكتفى بنیذ مها .. 


۳۹۷ 


أما الولد : النصيحة مهلة » والشکل قبوا » لأنها فى مذاق متبعى 
الموى مرة » إذ الناهی محبوبة فى قلومبم » وعلی انلصوص ان كان طالب 
العلم الرسمی . ومشتغلا فى فضل النفس.» ومناقب الدنیا . 


ہا لولد : کم من ليال أحبيتها بتكرار العلم » ومطالعة الکتب » وحرمت 
على نفسك النوم . لا أعلم ما كان الباعث فيه . إن كان تيل غرض الدنيا 
وجذب مطامعها » وتحصیل مناصبا » والباهاة على الأقران والأمثال » 
فويل لك ثم ويل اك . وان کان قصدك فيه إحياء شريعة النبى صل الله عليه 
Caley dus‏ أخلاقك » وكسر النفس الأمارة بالسوء فطونی لك ثم EP‏ 


لك » ولقد صدق من قال : 
سپر العيون لغير وجهك ضائع وبکاوعن لغير فقدك باطل 


أما الود : عش CAEL‏ » فإنك ميت ء وأحبب ما شت فإنك مفارقه > 
وال ما CE‏ فإنك oe‏ به . 


ہا الولد : العلم بلا عمل جنون . والعمل بغر de‏ لا يكون . 


أما الولد : ينيغى للك أن يكون قولك وفعلك موافقاً اشرع ء إذ الم 
والعمل بلا اقتداء اشرع ضلالة . وینیغی الك ألا تفر بالشطح و طامات 
الصوفیة OY‏ سلولك هذا الطریق یکون باشحاهدة ٤‏ وقطع شهوة النفس » وقتل 


هواها ہسیف الرياضة لا بالطامات Ola ply‏ . 


واعلم أن بعض مسائلك الى سألتنی عنها » لا يستقم جواہا بالكتاية 
والقول » إن تبلغ تلك حالة تعرف ما هى » Wy‏ فعلمها من الستحیلات» 
لأنہا ذوقية وكل ما يكون ذوقيآ . لا يستقم وصفه بالقول . كحلاوة الحلو > 
ومرارة ار » لا يعرف إلا بالذوق . : 


۳۹۸ 


وأما البعض الذى يستقم لہ الجواب ؛ نذکر ههنا TAS‏ منه » ونشير إليه 
فنقول قد وجب على السالك أربعة أمور : 
الأمر الأول : اعتقاد صحيح » لا يكون فيه بدعة :. 
dal‏ : توبة نصوح ء لا يرحع بعدها إلى الزلة . 
الثالث : استرضاء انفصوم » حى لا يبقى لأحد عايك حق . 
الرابع : تحصيل de‏ الشريعة ء قدر ما توادی به أوامر الله تعالى » مم 
من علوم الآخرة ما تكون به النجاة . 


Les الولد إفى أنصحك بهانية أشياء اقبلها منی لثلا يكون علمك‎ Li 
. عليك يوم القيامة تعمل منہا أربعة » وتدع مہا أربعة‎ 
: تدع‎ Hw أما‎ 
eb كثرة‎ OUT فہا‎ OY أحداً فى مسألة ما استطعت‎ bu فأحدها ألا‎ 
ء كالرياء والحسد والکر‎ pd GE اکر من نفعھا إذ. هی منیع کل‎ 
وبين شخص أو‎ Elu لو وقع‎ go . والحقد والعداوة والياهاة وغيرها‎ 
قوم وكانت إرادتك فہا أن تظهر الق وألا يضيع جاز البحث ب‎ 
Uy أن مرض الجهل على أربعة أنواع ء أحدها یقیل العلاج‎ del تم‎ 
. لا يقبل‎ 
: الذى لا يقبل العلاج‎ Ul 
۱-من کان سواله وإعراضه عن حسده وبغضه € فكلا تجیبه بأحسن‎ 
الجواب وافصحه وأوضحه فلا يزيده ذلك إلا بخضاً وعداوة‎ 
: وحسداً ؛ فالطریق ألا تشتغل مجوابه فقد قيل‎ 
عن حسد‎ Sale كل العداوة قد ترجى إزالها إلا عداوة من‎ 


۳۹۹ 


۲- أن تکون علته من BIL‏ وهو آیضاً لا یقبل العلاج » وهذا الأحمق 
لا يعلم > ویظن أن ما آشکل عليه هو أيضاً مشکل على العام 
ا » ads‏ ألا تعتغل مجوایە . 
أن يكون مسترشداً وکل ما يفهم من كلام الا کابر محمل على 
تصور فهمه » وكان سوالهللاستفادة لکن يكون بليداً لا يدرك 
المقائق ء فلا پنبغی الاشتغال alt‏ أيضاً . 
٠‏ ؛ - وأما المريض الذی يقبل العلاج فهو أن يكون مسترشداً عاقلا فهما 
لا یکون مغلونٍ ا سد والغضب وحب الشهرة والجاه وا ال 
ويكون طالب الطريق المستقم ء ول یکن سؤاله واعتراضه عن حسد 
وتعنت وامتحان » وهذا يقبل العلاج » فيجوز أن تشتغل مجواب 
سواله بل مجب elde‏ إجابته . 
والثانی مما تدع : هو أن تحذر أن تكون واعظاً ومذكراً لأن فيه آفة 
كبيرة » إلا أن تعمل عا تقول أولا تم تعظ به الناس . 

والثالث ما تدع : ألا تخالط الأمراء والسلاطين » ولا تراهم لأن 
ديهم ومجالستهم وخالطیم BT‏ عظيمة » ولو ابتلیت مهم دع عنك مدحهم 
وثناءهم . | 
والرابع ما تدع : ألا وتقبل شيئاً من عطاء الأمراء و هداياهم ون علمت 
أنها من oY JAH‏ الطمع مہم يفسد الدین + 

: ينبغى للك أذ تفعلها‎ iu, 

فالأول : أن تجعل معاءلتك مع اللہ تعا لی محیث لو عامل معك مها عبدك 
ترضى مها منه » ولا يضيق خاطرك عایه » ولا تغضب ۔ 

والثانى : کل ماعملت بالناس » اجعله کا ترضی لنفسك مہم » BY‏ 
لا يكل إعان عبد خی محب لسائر الناس ما حب لنفسه . وهنه قاعدة ذهبية 
لو عل با الئاس an‏ 


fre 


والثالث : إذا قرأت العلم أو طالعته » ينبغى أن يكون علمك يصلح ` 
قلبك ویزکی نفسك . 

والرابح : ألا تجمع من الدئيا اکر من كفاية سنة . 

آپا ااولد : dj‏ كتبت فى هذا الفصل ملتمساتك » فينبغى لك أن تعمل 
ها ء ولا تنسانی من أن تذکرئی فی dhe‏ دعائك . 


* 


4 - آداب المتعلم : 

أما المتعلم فآدابه ووظائفه كثيرة ولکن تنظ تفاريقها عشر جمل . 

۱- تقدم طهارة القلب عن رذائل الأخلاق » ومذموم الأوصاف » 
إذ العلم عبادة القلب ء وصلاة السر ء وقرية الباطن إلى الله تعالى . 

y‏ أن يقال علاثقه من الاشتغال بالدنيا » ويبعد عن الأهل والوطن 
of‏ العلائق شاغلة وصارفة € ولذلك JS‏ العلم لا يعطيك بعضه 

۳- لا Sa‏ على dul‏ ۰ ولا يتأمر على العلم بل يذعن لنصيحته إذعان 
الریض الجاهل للطبيب الشفق 55H‏ 

D ¢‏ 54 الخائض ف العلم فی مبدأ الأمر عن الاصغاء إلى اختلاف 
الناس سواء أكان ما حاض فيه من علوم الدنیا أم من علوم الآخرة 
op‏ ذلك یدهش pty alie‏ ذهنهءبل ينبغى أن يتقن أولا الطريقة 
الحميدة الواحدة المرضية عند أستاذه » ثم بعد ذلك يصغى إلى 
المذاهب والشيه . 
وإنْلم يكن أستاذه مستقلا باختيار رأى واحد e‏ ونما عادته تقل 
الذاهب وما قبل فہسا ء فليحذر منه ء OB‏ إخلاله أكر من 
إرشاده ء فلا يصلح الأعى لقيادة العميان . 





اہی 


Mo‏ يدع طالب العلم فنا من العلوم io gitl‏ » ولا نوعآمن أنواعه 
إلا وينظر فيه نظراً يطلع به على مقصله وغايته ؛ ثم إن ساعده 
العمر طلب التبحر فيه » وإلا اشتغل بالآهم واستوفاه . 

٦‏ -ألا خوض فی فن من فنون dll‏ دفصة ء بل یراعی الريث 
ویبتدئ ey‏ فإن العمر إذا كان لا يتسع لجميع العلوم lie‏ 
فا e‏ أن deh‏ من کل شىء أحسنه . 

ألا غوض ف فن حى يستوق الفن الذی قبله » فن العلوم مرتبة 
ترتيبً ضرورياً وبطضہا طريق إلى بعض ء والوفق من راعى ذلك 
الثر تیب والتدريج x‏ 

OFA‏ يعرف السبب الذى به يدرك أشرف العلوم » وأن ذلك يراد به 
شيئان آحدهما شرف اعرة » GW,‏ وثاقة الدلیل وقوته » وذلك 
كعم الدين وعلم الطب > فان مرة أحدها LH‏ الأبدية c‏ وغرة 
الآخر الیاۃ الفانية . 

۹.-أن يكون قصد التعلم فى الخال IE‏ باطنہ وتجمیلە » وف JU‏ 
القرب من اللہ . ۱ 

۰ - أن يعلم أن نسبة العلوم إلى المقصد » کا يوثر الرفیع القریب على 
البعید والمهم على غيره . 


ه-آداب gell‏ : 
١‏ الشفقة على التعلمن وأن جرم مجری بنيه .. وکا أن حق أبناء 
الرجل الواحد أن یتحابوا ویتعاونوا على القاصد كلها » فكذلاك 
حق تلامذة الرجل الواحد التحاب والتواد ب 
۲ أن يقتدى بصاحب الشرع صلوات اللہ عليه وسلامه . فلایطلب على 
إفادة العلم أجراً ولا يقصد به چزاء ولا شكراً ء بل يعلم لوچه اللہ : 
۲ 





۴-ألا يدع من نصح المتعلم شيت . 

5 - وهى من دقائق صناغة التعلم-» أن يزجر dal‏ عن سوء الأخلاقه 
بطریق التعريض ما أمكن ء ولا یضرح » وبطرق الرحمة لا بطريق 
التوبيخ » فان التصريح مبتلك حجاب الحيبة » و يورث الجرأة على 
المجوم DAEL‏ ء ويج ا حرص على الإصرار : 

o‏ أن التکقل بیعض العلوم ينبغى ألا يقبح فى نفس المتعلم » العلوم 
الاحری كعلم Hall‏ إذ عادته تقبيح de‏ الفقه . 

٦‏ - أن يقتصر باتع عی‌قدر فهمه» فلا يلقى al]‏ ما لا يبلغه عقله فيتفره د 

v‏ أن المتعلم القاصر ينبخى أن يلقى عليه بل اللائق به ء ولا يذكر له 
أن وراء هذا تدقيقاً » وهو یدخرہ عنه . فان ذلك zu‏ رغبته فى 
الجلى » ويشوش عليه قلبه . 

. يكون المعلم عاملا بعلمه . فلا يكذب قوله فعله‎ tA 


+ 


هذه آداب dell‏ والمتعلم باختصار وهی عمجمو عها قيمة جداً . تشتمل 
على کشر من أحدث الاراء فى التربية والتعلم > Stay‏ آراء له فى تربية 
الأطفال من تعلیمهم الآداب العامة ء والبس» والصراحة فى القول » وعلاقہم 
بآبائہم culs‏ » والرياضة والتواضع » وآداب اٹجالس > وتعويدهم 
الشجاعة » والتعفف عا نى أيدى الناس .كل ذاث مع الأمثلة والشواهد 
والحكايات اللطيفة ۔ 


من هذه الآراء بظهر لنا مدی معرفة الإمام الغزالى فى التربية والتعلم : 
وكيف كان معلماً فى جميع أحواله وظروفه . هذا مع تواضع كبير » 
وإخلاص ف العمل . ينبن ذلك من أقواله الى خم بہا كتابه الإحياء إذ 


: يقول‎ 
tr 


« وتحن نستغفر الله تعالى من کل ما زلت به القدم » أو طغى به القلمءفى 
کتابنا هذا أى الإحياء ‏ وف سائر كتهنا . 

وتستغفره ما ادعيناه » وأظهرناه من العلم والبصيرة بدين الله تعالی مع 
التقصير فيه . 

وتستغفره من كل de‏ وعمل قصدنا به وچهه الکرم » ثم خالطه غيره . 

ونستغفرہ من کل وعد وعدناہ من ألفسنا ثم قصرنا فى الوفاء به .. 

ونستغفرہ من كل نعمة أن مها علينا ؛ فاستحملناها فى معصيته . 

ونستغفره من کل تصریح وتعریض بنقصان ناقص » ونقصر مقصر c‏ 
كنا متصفن به . 

ونستغفره من كل خطرة دعتنا إلى que‏ وتکلف ء تزينا الناس فى 
کتاب ob bu‏ » آو کلام نظمناہ 3 علم أفدناه أو اسعفدناہ ) . 


والسلام . 


1 


seh‏ على أو بار 


SEN 


RAM ZI 


سیدی الرئيس أا السادة : 

إذا آردنا الانصاف bid‏ الامام » الملقب محجة الاسلام » ما قام به من 
تجدید للدین الإسلای » فعلینا أن نتصفح تاريخ الأديان DA‏ وغبر ها ولو 
على سبیل الاشارة والاجال » لبری مدی تجاح جددما ثم نقارنه بنجاح 
الغزالى . فلنبد؟ إذن بأقدم الأديان وهو الپودية :. 

ما أكثر من جاءوا لتجديد هذا الدين ؟ وما Lol‏ الإصلاح والإرشاد 
اللذين نادوا مهما ؟ نم ولكن BL‏ دون التاريخ من تجديدم ؟ فالتفاسبر 
كلها تخرنا فى تفسبر AT‏ « إن الذين یکفرون بآيات الله ويقتلون النبيين بغر 
حق ويقتلون الذين يأمرون بالقسط:من الناس فبشرهم بعذاب ألم » ما روی 
عن ابن مسعود قال : قال coll‏ ( صلم ) : وہئس القوم قوم يقتلون الذين 
يأمرون بالقسط من الناس ء بئس القوم قوم لا يأمرون بالعروف ولا یهون 
عن المنکرء بئس القوم قوم عشی ا ومن بيهم بالتقية » . وروی أبوعبيدة 
ابن الجراح أن الى ر صلم ) قال : قتلت بنو إسرائيل ثلاثة وأربعين نی من 
أول الهار فى ساعة واحدة فقام مائة رجل bih‏ عشر رجلا من ale‏ بى 
إسرائيل » فأمروا بالعروف ونہوا عن المنكر » فقتلوا جميعاً من آخر الہار 
من ذلك اليوم » وهم الذین ذکره الل فی هذه الآية . وروی شعبة عن أنى 
dle]‏ عن ألى عبيدة عن عبدالله قال : كانت بنو إسرائيل تقتل فى اليوم 
سبعين نيا ثم تقوم سوق بقتلهم من آخر النهار: ولا غفی علينا أنهم .هموا 


¥ 


بقتل سیدنا عيسى عليه السلام ولا أن old‏ الله ہم à‏ وكذلاك موا بقتل نینا 
محمد ( صلم ) ٤‏ قال الله تعا ی : وإذ عکر بلك الذين کفروا لیثبتوك أو 
يقتلوك » . فلا غرابة إذن أن نفقد مجدداً يستحق هذا الاسم فى أهل هذا الدین 
رغم كونه أقدم الأديان . 

فلتتقدم إذن إلى کر جدد عرفه الدين السیحی فى القرون الوسطی + 
والذى كثرا ما شبه الستشرقون بالغزال » وهو القدیس أوغسطين . ولد 
هذا ا حدد الكبر فى شال أفريقيا بقرب قرطجنه ف عام ثلمائة وأربعة 
وخمسين ميلادية . فتراه بعد أن بلغ الثلائين من عمره » يسافر إلى روما ۔ 
وهناك يعتنق الدين المسيحى الذی Wb‏ تردد فى الاختيار بينه وبين دين 
المانوية . ثم یمود إلى أفريقيا بعد أن قام بالتدريس فى ميلان لدة ihe‏ 
تقريباً فیعن أسقفاً میبو Hippo‏ . وهنا یدخل فى' حوار دیی عنيف ضد فرقتين 
وها الدوناتیون الذين کانوا يتمتعون بأغلبية ساحقة فى مال أفريقيا آ نذاك » 
والپلنجیون الذين يعتقدون OL‏ البابا فى روما قد سلہم حرية انتصرف وحمل 
السثواية . واشتد هذا DAE‏ عند ما نشر القدیس تقاريره عن الاعترافاته 
السيحية . فلخص القول أنه على الرغم من تبحر القديس أوغسطين فى فلسفة 
سسرو des Cicero‏ كلامه » وبلاغة منطقه وسر بيانه وتبحره ف 
اللغتان اللاتينية واليونانية » فإنه لم يستطع أن يقنع خصومه . ولكنه وفق 
لإمجاد فرقة معروفة باسمه . 

وف القرن الثامن الیلادی نرى [dae Das‏ بظهر لتجديد دين LAL sl‏ 
فی ا مضد وهو سنکرا اشريا Sankara Acharya‏ . وقد کان Ü pakà‏ 
Tyee‏ » وبارعاً فى do‏ الکلام . جاء عهمة توحيد عقائد منود السنية لا البدعیة 
فقام بن أظهرهم يدعو ليلا ونہارا » وسراً وجهاراً » سنن وأعواماً » ولكن 
م يزدم دعاوٴہ إلا تفوراً . وغاية تجديده هو Lal‏ إجاد طائفة تسى سمارتيه 
فى جنوب اند » يتميزون عن غبرهم من الفرق بشعار ديى يرسمونه على 
جباههم حط أفقياً من رماد أرواث البقر احروق» دلالة على الطهارة والاتحاد ب 


۸ 


سادق : 

إن الأديان الى لا dea‏ آصحاما احددین قليلة . فلنعد إلى مده 
القرن الخامس عشر الیلادی » وهو مان لوثر الألانی . اذ قد شمه 
الستشرقون بالغزالى أيضاً . | 

نشأ ماتن لوثر فى مقاطعة ماف فیلد فى Bay‏ تدعى إيلان » ودرس دراسة 
حسب التقالید المتبعة فى عهده . ثم Goll‏ مجامعة ارفت Erfurt‏ فى سنة 
۱ فدرس النطق والفلسفة والرياضيات deg‏ الأخلاق » وابتداً يدرس 
القانون ولكنه بعد شہرین زهد عن Wal‏ » وكان ذلك وفاء بالعهد الڈی 
تعهده عند ما نجا من صاعقة كادت تہلکه . فالتحق بالطائفة الأوغسطيية . 
وصار راهباً من رهبانها » يسعى وراء ا حقیقة . وق سنة ۱۵۱۲ ارتاح قلبه 
واطمأن ضمبرہ من الشك » بعد أن قضى سبعة أعوام تخالجه هذه الشكوك ۔ 
تم بدا له أن gly‏ جهاده التار خی ٤‏ فكتب ونشر موثه الحمسة والتسعان ينتقاد 
فما الموسسة البابوية . وخلاصة القول أنه كغيره من ا حددین الآخرین sed‏ 
طائفة مدعوة Amul‏ . 

ليس من ہوئلام ا حددین ولا من غبرهم من عاش فى مجتمع بلغ مستوی. 
شعبه فى الضارة والثقافة Silly‏ مستوى احتمع الذى عاش فيه الغزالى, 
بل عاش معظمهم فى عصر كان يخم على آهله Jeh‏ الطبق » ومع ذلك فان 
ا حددین قد عجزوا عن إقناع خصومهم کل العجز : 


+ 


أما الغزالى فقد جاء فى القرن الخامس امجری ( ا لحادی عشر الیلادی ) 
والمسلمون قادة الفكر العالی » ومتفوقون فى جمیع العلوم والفنون . بل جاء 
ق وقت کان الصراع فيه أشد ما یکون بين الفرق ا ختلفےة من سنية 
وشيعية » وصوفية وكلامية وفلسفية . وهنه الفرق نفسہا ليست متفقة فى حل 
ذانہا » بل تلغة فى الميول ووجهات النظر . آطل" الغزالى على هذا الختمع 
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الغريب العجیب فى بغداد » بعد أن وصل لپا من نیسابور ء وبعد أن درس 
العلوم دراسة الم ء فيعينه نظام املك أستاذا لجامعته ما بدا له من نبوغہ 
وعبقريته . فيباشر هذا التدريس مجد ونشاط . ولكن ا اہ والعز والمال ليست 
أهداف الغزاى المنشودة ء ولا مثله العليا فى dy. BLL‏ تطل com Ball‏ أعرض 
he‏ وضرب ہا عرض B‏ . فنصب نقسه للبحث عن Gal‏ ایصل 
لها فيك کن: من معرقہا حى يستطيع أن يرشد الناس لہا . فساح فى الأرض 
مجرى وراءها وحج البيت ا رام » واعتکف ببیت القدس وبا مامح الأموى 
وأخبر؟ أدرك مأموله فى التصوف . 

آدر الغزالى Na‏ طالا حث عنہا ولکن كيف مهدی الناس لہا ؟ 
هنا تتجل عبقريته الفذة وهنا تظهر أسالييه الحكيمة » فینظر إلى حالة المسلمين 
وال lel‏ تفرقهم » فری أن سيب البلاء الا کبر هو الفلسفة » فيعمد إلى 
تفنيد al‏ وإبطال حجج أهلها الواهية » فيطلع العامة على أسرار حقیقتہا » 
> پفهموا فساد عقيدة ذو ما وتناقض آر er!‏ وبإبطااء جح الفلاسفة 
قتل الحية الرقطاء الى كانت بين ثياب المسلمين Leg:‏ آم العمل جلیل ll‏ 
کان الإمام الأشعرى قد بدأه قبله . 

م ينظر الغزالى نظرة ثانية إلى الداء المیاء الذى کان متفشيا بن مجتمغه » 
وهو سوء خلق المنسمين بسمة العلم وجهل غلاة الصوفية ؛ فيلف کتاباً وأى 
كتاب فى الأخلاق IT‏ وضعه بالكتاب والسنة à‏ 

وزنما الأمم الأخلاق ما بقيت فان هم ذھبت أخلاقهم ذهبوا 

وهذا ا موٴلف وهو « إحياء علوم الدين » لو لم يلف الغزا ی TLS‏ غره » 
وم à‏ بأى عمل سواه لكفاه أن يعد ag‏ . ومبدذين العملين ا لین ووعظه 
وإرشاده وتدريسه » أحيا السنة وأمات البدع . واجتهد وعمل لتأليف قلوب 
المسلمين » وتوحيد صفوفهم . فهكذا يكون ا حدد وإلا فلا » وهذا هو 
SA‏ الأكر الذی أوتی عقلا جباراً وفکرآ أصيلا . 
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هنا يستفسر الرء عن السر الذى وراء تجاح الغزا ی الباهر » وا حواب 
لیس day‏ فيبحث عنه . إن السر هو أن الغزا لی oles‏ شكه إلى البحث EE ye‏ 
إلى القن » ويقينه إلى زالة العقبات ودعوة الناس ؛ BB‏ بهم يلبونه راضين 
منقادين مقتنعِن . یح الغزالى Jos aI‏ وغيره لم يصل » بل عجز وتاه 
فى الطريق ء إذ لیس كل من يمير على الارب یصل . 

یح Shall‏ لأنه نجا من التقليد FU‏ ءولانه درس علوم زمانه كلها 
فأحاط Ya‏ وسمینها » بل نجح الغزالى لأنه دعا قومه إلى AT‏ الله النى 
لا يأتيه الباطل من بن يديه ولا من خافه ول سنة رسوله . 

يقول المستشرق الكبير مكدو نالد بعد أن درس الغزالى دراسة جدية : 
oly‏ المسلمين ما یفھموا حقيقة الغزالى ؛ فناهينا ہذا اللفظ اعثر افآ منه ob‏ 
ul‏ حامد من آ أكر (Gade‏ العام . 
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توزعت عصر الغزالى مشكلات سياسية واجماعية وفكرية مشتبکا 
كثيرة نجد أصداءها فى كتبه يعالجها متجمعة أو متفرقة کا تتجمع أو تنتثر 
الأزاهر بألوانها ا ختلفة فى الحقول الواسعة . 

وغاية محثنا هذا أن نبين موقفہ تجاه مشكلة دعغرافية خاصة هی قضية 
الفسل وإباحة ضبطه فى بعض الأحوال رغبة فى علاج جانب من مسألة 
أصبحت فی العصر ال حاضر من مسائل de‏ السكان الكبيرة مقتيسن ii‏ 
هذا العلاج من تاريخ ثقافتنا العربیة التليدة الواسعة . 

ولأجل هذا نشر فى البداية مخطوط سريعة إلى جوانب من الحركة 
الدمغرافية للشعب العربى فى صدر الإسلام ثم نظهر آراء الغزالى فى الذرية 
مجيئها أو تحامہا معتمدين خاصة على ماجاء فى كتابه اللشہور وإحياء علومالدین٤۔‏ 

لقد مر العرب فى بداية حضارنّہم الاسلامية عرحلة كانوا فها CHS‏ 
النسل والأولاد . وف تاربخ الأدب Gall‏ إشارات متعددة إلى ذلك أوردناها 
فى كتابنا Jo di‏ السکان »). 

وقد انتبه القدماء إلى آهمية الفسل من الوجهة القومية وکافاً الحكام کبرة 
الأولاد . ولعل من أطرف الروایات الى تشف عن ذلك ما چاء فی کتاب 
الأغانى فى آخبار الشاعر الراجز أنى النجم . قيل : و كان عند عبد الملك 
ابن مروان ويقال عند سلمان بن عبد الملك bey‏ وعنده جاعة من الشعراء 

)1( طبعة 1404 من صفحة ۳۲ إلى ۳۸ ومن ۷؛ إل ١ه‏ . 
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وكان أبو النجم فہم والنرزدق وجارية واقفة على رأس عبد الماك أو سليان 
تلب عنه » فقال : من صبحى بقصیدۃ یفتخر مها وصدق فى فخره فله هذه 
الجارية . فقاموا على ذلك » ثم قالوا: إن أبا النجم یغلبنا بمقطعاته » یعنون 
الرجز . قال : فإنى لا أقول إلا قصيدة JUS‏ من ald‏ قصيدته الى فخر فا 
وهی : 

علق اموی محبائل الشعثاء . . 

ثم أصبح ودخل عليه ومعه الشعراء فأنشده حى بلغ إلى قوله : 

منا الذى ريع الجيوش لظهره عشرون وهو يمد ف الأحياء 

فقال عبد اللات : قف إن كنت صادقاً فى هذا البيت فلا نريد ما وراءه . 

. فقال الفرزدق : وأنا أعرف منه ستة عشر ومن ولد ولده أربعة كلهم 
قد ربع . فقال عبد ا ملك أو سلمان : ولد ولده هم ولده ء ادفع إليه ا جاریة 
یا غلام » فغلهم Os‏ 

ولكن حياة السلمن قد تبدلت تبدلا کبرآ بعد إذ أصبحوا سادة 
الأرض والشرفن على خيرامها ومواردها فتعقدت شئوتهم واستسلم بعضہم 
لارف وأكثر من الهو واحون وانصرف بعضہم عن الزواج واکتفی بالاماء 
واختلطوا بالشعوب الأخرى اختلاطا شديداً . 

نستدل على ذلك عا راج فى كتب الأدب من الأقوال الى تشيد بقيمة 
الإماء وتنوه بفضلهن على الحرائر : من راد قلة المخونة > وخفة النفقة 
وجسن اللحدمة وارتفاع ا حشمة فعليه بالاماء دون ا حرائر » » وكذلك و عجبت 
من استمتع بالسراری كيف يزوج بالحرائر » . ويروى عن مسلمة بن 
عبد الك أنه قال : a‏ لأعجب من ثلاثة : من رجل sob‏ شعره ثم عاد 
فأطاله أو شمر a gt‏ ثم عام فأسبله أو تمتع بالسرارى ثم عاد إلى المهيرات » . 
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وازداد الأمر تفاقماً فى دولة پی العباس : ولقد JE‏ هارون الرشيد 
J‏ إيثار الجوارى وتقریہن » وكان معظم آولاده آپناء إماء وأكثر اللخلفاء 
العباسيين آمهانهم آمهات ولد . 

وإيثار الاماء والسراری وتعقد الياة الاجاعية والاقتصادية رافقهما 
عزوف عن النسل » ونشأت دعوات متشائمة تحذر من الفسل وترغب عنه 

يقول الشاعر ا موی أبو العتاهية : 

للوا للموت Ly ily‏ الخراب فكلكم يصير إلى ذهساب 

وينوه الشاعر الفیلسوف أبو العلاء المعرى بتحاميه الزواج وبسلامته من 
علواه : 

تواصل حبل النسل من plie‏ إلى فلم توصل بلای باء 
ويذهب إلى أبعد من ذلك فيعد النسل جناية مجنہا على الولد فی ببته 
الشهور : 

هذا جناة be ul‏ جنیت عل Oai‏ 

وینصح للذين لا بطیقون تحای الزواج أن يؤثروا العقمات من النساء . 

إذا dos Lu chs‏ بقرینة ‏ فخير نساء العاللن عقیمها 

إلى غير ذلك من آشعار أخرى 825 

ولا شك أن تلك الدعوات المتشائمة صدى من أصداء تعقد الحياة 
الاجماعية وصعوية الكسب ومشكلات التربية . 

ويشف عن ذلك أيضاً قول ابن ا وزی الذى ولد فى القرن السادس 
الحجرى بعد وفاة الغزالى بثلاث سنن وذلك فى كتابه « صید انلاطر » : 

دون تزوج جاء الأولاد فنعوه اللذة وانکسر فى نفسه وافتقر إلى 
الکسب l Pe‏ 

(۱) الرواية الشمورة جئاه وكلتاها حصیح . 
(Y)‏ طيع ttl‏ ص ۱۷۷ . 


۷ 


وکذاك قوله : 

«والابن إن مرض ذاب الفوااد وان خرج عن حد الصلاح زاد Lau‏ 
وان كان Tue‏ فراده هلاك الأب ثم إن تم الراد فذکر فراقه پذیب 
M al‏ 

ویلوح أن ضبط النسل قد بدأ فی بغداد قبل البلاد dy yall‏ الأخرى يدل 
على ذلك هذه النادرة الى نجدھا فى ريتيمة الدهر ) بن أخبار di‏ بكر 
الموسوس المعروف بسيبويه وذلك فى القرن الرابع ا مجری. فقد قال یوما 
للمصرين : ويا أهل مصر ! أصحابنا البغداديون أحزم منکم لا يقولون 
باتخاذ الولد حتی يقتنوا له العقد والعدد فهم أبداً يعزبون ولا يقولون SEY‏ 
العقار خوفاً من أن علکهم شر ال جار فهم Tal‏ یکنزون ولا يقواون بإظهار 
الغغى فى موضع عرفوا فيه بالفقر فهم أبداً يسافرون» . 

فلا غرو إذا أصبح تحای النسل قضية ack‏ لها المفكرون ويعا ل جوا 
ویینون شرائط جوازها . 

ولقد كان الباحثون بمسون ذلك بوجه عام أو پشرون إلى فوائد الزواج 
وآفاته ويوضحون الأسباب الى تحمل على إيثار العزبة. فأبو طالب المكى 
مثلا فى كتابه المشبور « قوت القلوب » وهو الكتاب الذى كثراً ما يعتمد 
عليه أبو حامد الغزالى فى كتابه « الإحياء » وینقل أخباراً وأحاديث وفقرات 
منه يظهر مزايا الزواج ومزايا العزبة دون أن يتناول قضية ضبط الفسل . 

هذا ورعا غدت حاجة ضبط النسل ماسة فى عصر الغزالى وغدا ا 
شائعاً ولا سما من جهة تكاليف تربية الأولاد ونفقات العيال وتعذر طرق 
الكسب . وفى كتب الغزالى إشارات متفرقة إلى قضایا الكسب وشتون الر بیة . 
جوانہا المتقابلة وحدودها ا تناقضة فعرضوا تلك الجوانب و أوضحوا تلك 


)1( ص ۳۹۷ . 
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الحدود لیطلع القارئ على جهة السلب وجهة EM‏ فى کل رأى ونظر 
وليحيط Cle‏ پتلك التقابلات والتناقضات فیکون على بينة من موقنه GU‏ 
يتخذه وق جلية من aKo‏ الذی یصدره AK y‏ يفوته أمر من تلك الأمور 
al‏ نطاق القضية الى يعالجها ويبحث فبا . 

ورعا كان هذا هو السبب الذى من أجله اتصف الغزالى أنه قد يعرض 
من حجج الذين يريد الرد pple‏ مالم مخطر لم يبال . . وليس ذلك مأخذاً بل 
تلك ميزة فى ميدان الفكر النى ينشط بالاسٹناد إلى الحدود المتغايرة ویتمو 
ويتقدم پاصطراع العناصر المتضادة . 

إن مثل هذا الاتجاہ طبیعی فى شخصية الغزالى وأصيل لديه . وقد ظهر 
فى سلوكه بشكل أزمة حادة عند ما فكر وهو فى أوج شهرته ومجده العلمى 
ببغداد أن يترك الدرسة النظامية ويعتزل التدريس ويسلك طريق الصوفية 
وجرب تجربهم . فكانت تتلامح أمام فكرته جوانب السلب والإيجاب 
والنفى والإثيات شديدة متعارضة كأقوى ما یکون التعارض مصطرعة 
كأعنف ما يكون الاصطراع ملحة كأطول ما يكون AMI‏ إذ قد استمرت 
تلاك الأزمة نحوا من ستة آشپر حى أفضى ذلك به إل اأرض ول ينقذه منه 
إلا عزمه على اختيار المجربة انصوفیة ومعاناما . 

شخصية الغزای ہذا الاعتبار يبدو الفکر الجدلى من أعمق خحصائصبا 
ویتصل نا الفكر ما يتصل من ذکاء متوقد ت تشره التناقضات ومن تشوف 
يستند uf‏ التوفيق بن تلك الحدود المتغايرة ومن تفهم عبيق فاحص للأمور 
ومن By‏ يتناسب مع هذا التفهم ومن إخلاص عميق يتوطد عند اختيار 
الموقف.الذى بقفه تنضاف إلى ذلك عاطفة مشبوبة بالقوی المتبصرة والإعات 
التیقظ عضلة بصدق الانفعال مشزية مب اللير a dues‏ ای 
التوثب الناہض القوی . 

ورعا كان ذلك كله سبباً فی جاحه الكبير الذی صادنه فى الندریس إذ 
كان بهذا الاتجاه المتشعب ينقع غلة مريديه وطلابه وعتع ae‏ الفكرية 
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pr a‏ الغاوتة ٠‏ ققد أعجب اللا حمن که ده فد 
و فصاحة لسانه ونكته الدقيقة وإشاراته اللطيفة و Oo pet‏ . 

عل أنه فى ذلك كله کان كأنما متاح من معين ینبجس ف قلبه أو و “ule‏ 
يقتبس من شرار ينقدح فى نفسه على حد استعاله المتكرر للفظ الانقداح . 
واغا كان ذلك مصدر حدس فطر عليه واشتهر به منذ أن كان طالباً فقد , 
كان أستاذه الجويى pl‏ الحرمين يقول فيه : و احدسیات CON I‏ ويقول 
فيه La‏ : « حر مغدق ولٰذا كله يتصعب bde‏ هنا فى هذا البحث 
الموجز أن نفصل جمیع الآراء الى يعرضها حجه الاسلام ی محث الزواج 
والنسل js‏ نقتصر منها على ما عس الرغبة فى مجىء الأولاد أو تامهم . 

یشید الولف مكانة الأولاد فى حث فوائد الزواج الى يلخصها ومحصہا 
أولا ع يشرحها > فيجدها Lab‏ وهی : و الولد She‏ کسر الشهوة وتدبير 
JZ‏ وكثرة العشرة ومجاهدة النفس ليام tole‏ فهر بضع الذریة فى 
ذروة هذه القوائد . 

فالولد هو الأصل » وله وضع الزواج . «والمقصود إبقاء النسل وألا 
لو الم من جنس الإنس ہ JAB‏ باعث مستحث و A‏ الک ف 
پٹ الب النى يشيه ليساق إلى الشبكة » ء إذ اقتضت AY AR‏ ترتیب 
المسبيات على الأسباب فى هذا الشکل مع إمكان الاستغناء عنها . وعند اش 
ید فى السلالة « قربة من أربعة أوجه : الأول موافقة محبة الله بالسعى فى 
تحصیل الولد لإبقاء جنس الإنسان والثانى طلب Le‏ رسول الله رص )ا 
فى تکار من به مباهاته والثالث طلب التبرك بدعاء الولد الالح بعدہ والرایع 
طلب الشفاعة عولد الولد الصغير إذا مات قبله 4 + 


(۱) طبقات الثافية ج ٤‏ ص ۱۰4 . 
(y)‏ المرجع نفسه ص ۱۰۱ . 
(۳) الرجع نفسه ص ۱۰۳ . 
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UE‏ الأوجه الأربعة ولا شك أن الوجہ الأول أ مھا وأدتها 
وأقواها . وذاك أن امتناع النسل بعدم الزواج تعطیل للحكة الأزلية الدرجة 
فى الكون وإفساد للفطرة القصودة . « ولذاك dae‏ الشرع الأمر فى لقتل 
للأولاد وف الوأد لأنه منع لام الوجود » وإليه أشار من قال : العزل أحد 
الوأدين » . 
| وقد برد أنه إذا كان بقاء النسل والنفس بوباً فان فناءهما مكروه » 
وقد قدر تعالى الوت وا یاۃ و فكلاهما عشيئة الله وهو غی عن العالان فن 
أين يتميز عنده pr‏ عن حياتهم أو بقاوئم عن فنائہم ؟ ٠‏ فالجواب عندئذ 
أن و ا حیة ial SI,‏ يتضادان WIS,‏ لا يضادان الإرادة قرب مراد مكروه 
ورب مراد محبوب فالعاصی مكروهة وهی مع الكراهة مرادة والطاعات 
مرادة وهی مع کونہا مرادة محبوبة ومرضية . آما الکفر والشر فلا نقول : 
إنه مرضى ومحبوب بل هو la‏ 

أما الوجوه الباقية فیوضحها الولف معتمداً على ما ورد فى ذلاث من 
أحاديث متفاوتة فى درجات إسنادها . ومن الناسب هنا أن نین موقف 
الفقھاء ومنهم الغزالى من وفيات الأطفال . فهم يرون أن الولد إذا مات وهو 
صخر كان Las‏ لأبويه فهو ذخر يقدم وفرط یفترط على حد التعبيرات 
المتداولة gts‏ » ولا شك أن فى ذلك تسلية وعزاء للآباء والأمهات إذ كانت 
وفیات À publ‏ فى نفوسهم > وقد أدرك المفكرون كثرة هذه الوفيات 
بالنسبة إلى بقية مراحل العمر وعجبوا لهذا التلف الذاهب سدی یصیب ‏ 
هوّلاء ALM‏ الذين إنما ولدوا لأجل الحياة والتعمبر . قال أبو العلاء المحرى 
مشبرآ إلى ذلك : i‏ 

وأعمار الذين قضسوا Le‏ کائواب بلين وما ليسنه , 
۱ وم يكن de‏ السكان متقدماً لبيان أن القسم الأكير من هذه الوفيات نما 
ٹاتی من آسباب اجیّاعیة خارجية وأن نصيباً ضئیلا منها إنما يرجع إلى أسباب 


٤۲١ 


داخلية تکویئیة . ونغا مثل هذا التفصیل أدى إليه تقدم الاحصاء الذى خول 
قياس كل نوع من نوعى الوفیات وضبطه ف السنوات الأخيرة من العصر 
الحاضر . 

ویعود الغزالى إلى شرح بقية فوائد الزواج فیذکر « التحصن عن الشيطان 
وکسر التوقان » . وهنا « ليس جوز أن يقال القصود اللذة والولد لازم مہا 
کا يازم مثلا قضاء الحاجة من الا کل ولیس مقصوداً ی ذاته بل الولد هو 
اللقصود بالفطرة UNL,‏ » والشبوة باعثة عليه » . 

على أن لذة الدنیا يصح أن تعدر دالة على لذة الاخرة و « منهة على اللذات 
الوعودة فى الجنان إذ الأرغيب فى لذة لم جد ها ذواقاً لا ینفع . . . وإحدى 
فوائد لذات الدنيا الرغبة فی دوامها فى جنة ليكون Bel‏ على عبادة الله » . 

ثم يذكر «ترویح النفس وإيناسها با حالسة والنظر واللاعبة إراحة 
القلب وتقوية له على العبادة » ثم يورد « تفريغ القلب عن تدبير المأزل والتكفل 
بشغل الطبخ والکنس والفرش وتنظيف الأوانى ey‏ أسباب العيشة » مم 
db‏ مجاهدة النفس وریاضنها بالرعاية والولاية والقيام حقو ق الأهل والصير 
على أخلاقهن واحّال الأذى منہن والسعى فى إصلاحهن وإرشادهن إلى 
طريق الدين والاجتهاد فى كسب ال لال لأجاهن والقیام MODE Tr‏ 
فكل هذه الأعمال عظيمة الفضل فإنها رعاية وولاية والأهل والولد رعية 
وفضل الرعاية عظم » . 

ونری أنه أغفل فى الإيضاح كثرة العشبر وقد ذكرها عند ما أجمل فى 
البداية فوائد الزواج فذکر بدلا مها ترويح النفس وإيناسها با حالسة والنظر 
do‏ يشر هو ولا شارحه الزبيدى إلى هذا الاغفال . 

ثم هو يذكر جرياً مع اتجاه تفكيره الولادة فى جملة « الحصال المطيبة 
للعيش الى لا بد من مراعاتها فى المرأة ليدوم العقد وتتوفر مقاصده » أى 
«.أن تكون المرأة ولودآ فان عرفت بالعقر فلیمتنع عن تروجها c‏ قال عليه 
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السلام le)‏ الودود) فان لم یکن ها زوج ول يعرف حاها فبراعى 
one‏ وشباما فإنها تکون ولوداً فى الغالب مع هذين الوصفين Où‏ 

ما قدمناہ يكلف العناصر EY‏ الدافعة إلى الرغبة فى الذرية . ومن 
العلوم أن الاسلام فى طليعة الأديان التى تحث على الزواج والإنسال . هذا 
وعندنا أن إباحة تعدد الزوجات فى بعض الشروط تدخل ف العناصر الإمجابیة . 
لتكشر النسل . ونتفهم هذا بسهولة إذا انمتا إلى إرياء ae‏ الفساء على الرجال 
فى صدر الإسلام بسبب شهداء احاهدین ء الذين فتحوا جوانب الأرض > 
وكذلك ورث المسلمون الأوائل ما خلفتہ جاهليمم من آثار التقاتل والتفانی 
بن القبائلإذكانت ا حروب والغارات خالا ery‏ ولا شك أن آثارها كانت 
مشئومة على الذكور ولا عکن أن یعدھا وأد البنات النی كان حدوداً وإنما 
عرف عند قلیل من القبائل فحسب . 

ولقد كان الفقهاء فی تعليمهم ومولفاتهم لا یتحرجون من معابلة ما نسیه 
فى العصر الخاضر dy Wl‏ الجنسية الى راجت عند بعض الحتمعات الغربية 
التقدمة . والذی بطالع كتب الفقهاء والمفكرين يدرك إلى أى مدی کانوا 
ینہون إلى تلف تلك الأمور تعبداً من جهة ورغبة فى توفر أسباب السعادة 
للأن واج جمیعاً OV‏ الدین Te]‏ لصالح الناس ولإسعادم ۴ الدارين وكانوا 
Go‏ ذلك إلى أدق التوجہات . 

وتبدو تلك الكتب الفنية الخصيبة pale‏ غزيرة لضروب متنوعة من 
البحث والتفكر فهى إلى جانب صفتها الفقهرة والاينية تضم GL ST‏ أنيقة من 
التفكير الأخلاق وحقولا زاهية من التفکبر النفسی وأضامم رشيقة من 
التفکمر الاجماعى » ولا تتخل زيادة Le‏ ذلك كله عن الانقباهات yp pal‏ لوجية 
والدمغرافية » فإنه لا حياء فى معا أمور الدين . ولقد تبع الفقه الأسلامی 
المرء فى جميع أموره الدنيوية وحاجاته ومآربه ومصالحہ ورسم له SNA‏ 


)1( حديث معقل بن يسار : تزوچوا الودود الولود . 
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من السلوك وخططاً عامة تعينه فى تصرفه فضلا عن أموره الأخروية . ولا غرو 
قإن الدنیا سبيل الآخرة ء وميدان العمل الذی يؤدى إلى الحلاص والنجاة 
ووتلك GL‏ الى أورثتموها Le‏ كت تعملون ٤‏ . 

ولا عجب بعد ذلك كله أن نحد الفقھاء قد تعرضوا لقضیة ضبط النسل 
فى صدد er A‏ فیا دعوناہ « Le Ni‏ الجفسية » . ويذكر الغزالى فى كلامه على 
آداب الزواج « ألا يعزل » ء ولا شلك أن البحوث الفيزيولوجية وغيرها تشر 
إلى طرق شی فى ضبط النسل بعضها طبیعی يتصل بزەن GAM de‏ غضون 
دورة الطمث نيه إلہا العالم البابانی أوجينو وبعضہا كيميوى أو ST‏ متعدد 
الأشكال . وإذامحث الغزالى أو أمثاله هذه القضية فذكروا العزل فإننا نستطيع 
أن نغلب جوائب الإباحة أو الكراهة على جميع تلك الطرق إذ كانت حف 
وطأة منه وأقل إيذاء ولا سما طریقة آوجینو . نتعمد شيئاً من هذا التفصيل OY‏ 
موقف الكنيسة الكاثوليكية فی العصر الحاضر أصبحت تفرق بين تلك الطرق_ 
ey‏ اتباع طريقة أوجينو بعد إذ كانت تمنع ذلك القصد مطاقا ولقد تطور 
موقف الذهب اللروتستاتى فأصبح أكثر تسمحاً وتساهلا فى ذلك كله . 

وعند ما بتناول الغزالى هذا البحث يشير إلى اختلاف العلاء فى الاباحة 
والكراهة د على أربعة مذاهب فن مبيح مطلقاً JS,‏ حال ومن حرم بكل حال 
ومن قائل محل برضاها ولا محل برضاها وكأن هذا القائل يحرم الإيذاء دون 
العزل ومن ن قائل يباح فى المملوكة دون الحرة » :. 

والصحيح فى رأى الغزالى الذى هو اکر تسمحاً d‏ هذا OÙ‏ من غيره 
أن ذلك مباح . وإذا حصلت الكراهة فى بعض الأحيان فلا « کا يقال یکره 
للقاعد فى المسجد أن یقعد فارغاً لا يشتغل بذكر أو صلاة ويكره للحاضر قى 
مکة bie‏ با ألا مج كل سنة والمراد oly‏ الكراهة ترك الأولى والفضيلة 
فقط » وهذا ثابت ا oly‏ من انفضيلة فى الولد » .. 

وهكذا يفرق الغزالى بن درجات الكراهية : كراهية التحرم وكراهية 
التتزيه وكراهية نرك الأولى والفضيلة مثل جمهور كبر من الفقهاء .. 
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ثم يتناول الولف الفقیه النية الباعثة عليه . وهنا لا بد من أن نشير إلى أنه 
الحکم المتعلق بالسراری والإماء قد زالت فائدته بزوال موضوعه : ولقد كان 
انجاہ الإسلام متشوفا نحو تحریر الرق عامة فالأحكام اختلفة المتعاقة به أصبحت 
ها الصفة التار ية فحسب LI.‏ ملک المتعلق فى هذا الشأن بالزوجات ap‏ يدل 
على بلهنية الحضارة إذ ذاك من جهة وعلى التفكير فى استبقاء جال الزوجة اذ 
يذ کر صاحب الإحياء بن النيات الباعثة على ضبط النسل : و استبقاء جال 
المرأة Koss‏ لدوام انت واستبقاه حیانبا حوفاً من خطر الطلق Calle,‏ 

وكذلك من جملة النیات « أن تمتنع المرأة لتغزرها ومبالغتها فى DEI‏ 
والتحرز من الطلق والنفاس والرضاع . ۰ فيكون القصد هو الفاسد دون 
zu‏ الولادة » ء_ 

وأيضاً من جملة النيات « انلوف من الأولاد الإناث لا يعتقد فى تزو جهن 
من العرة کا کان من عادة المرب فى قتلهم الإناث فهذه نية فاسدة » . يأثم 
المرء لو ترك بسبہا الزواج وكذلك الأمر فى تحای جیء الأولاد . 

ثم إن ضبط النسل فى ذلك الوقت يدل على تصعب أسباب الرزق فى تلك 
الحياة المشتبكة الوجوه المعقدة المداخل محیث لا يضمن المرء دابا الكسب 
الحلال وذلك کا حصل فى العصر ا حاضر فى المدن الكبيرة إذ يغدو الولد 
Le‏ اقتصادياً على الأهل . 

ولا عجب إذا رأينا الغزا ی فى کثر من كتيه يشير إلى قضايا الكسب 
tis‏ على آداب العاش و يشير di‏ اختلال توزیع EEP‏ بعض «öl N!‏ 
وقد oly‏ فى ظلال الدولة العباسية حرکات سياسية متعددة كانت تلور أو 
تعان فى جملة مطالیہا السعى إلى تحسن الأمور الاقتصادية وعدالة توزيعها + 
يذكر الغزالى فى abs”‏ « فضائح الباطنية وفضائل المستظهرية » صفحة من هذا 
الاضطراب عند بیان صحة إمامة المستظهر والتنويه عزایاه وكفايته فيقول E‏ 


fo 


وولا استأثر الله بروح الامام القتدی وأمتع كافة ا حلق بالإمامة الزاهرة 
ااستظهرية وقد وافق وفاته !حداق العساكر عدينة السلام وازدحام آصناف 
ال ند على حافاتها والزمان زمان الفترة والدنیا طافحة با حن متموجة بالفن 
والسیوف مسلولة فى أقطار الأرض والاضطراب عام فى سائر البلاد لا یسکن 
فہا أوار الحرب ولا تنفك عن الطعن والضرب وامتدت أطاع الجند إلى 
النخاثر ففغروا أفواههم وكان بتداعی إلى تغیر tall‏ وثور الأحقاد 
والضغائن OU.‏ 

ویعمد الغزالى بعد قليل فى الکتاب عینه إلى بيان أصناف الأموال ا منصبة 
فى خزائن BIL‏ وجهات صرفها وما يذكره فى هذا السبيل عکن أن یعتبر 
من الوثائق التارغیة الى تسجل الحياة الاقتصادية فى ذلك Ogi‏ 

وكذلك یقناول الولف غب الفراغ من فصول آداب الزواج فى د احیاثه » 
محث آداب الكسب والجاش وهو يشف عن بعض صور EI‏ والعطاء 
والببوع والتجارة فى ذلك الوقت بالإضافة إلى ما يذكر غبرہ : 

ويلوح أن الحياة الاقتصادية قد تعقدت فى ذلك العصر محيث أصبح فريق 
من الناس يتعذر علہم إعالة أنفسهم أو أهليم > ونجد المؤلف الورع يعمد 
فی ely‏ متفرقة من كتاب و الاحیاء » فيشير إلى ذلك . ولا عجب هنا 
فى جال الكلام على ضبط النسل أن يذكر ذلك أيضاً فى جملة النيات الباعثة 





)1( ص ۰۷۱ -YY‏ 
(Y)‏ ص ۰۷۲ yo e ye‏ وكانت آموال TW‏ تشمل الستفلات وهی آموال 
موروثة له وأموال الجزية وأموال التر کات ال لا و ارث ا كانت تنصب نی بيت الال وأموال 
الخراج الأخوذة من أرض المراق وهی من عبادان إلى الوصل طولا ومن القادسية إلى حلوان 
عرضاً وهی الى وقفها عر بن الطاب Je‏ السلمین لیکون خراجها منصباً إلى بيت الال 
thes‏ السلمین . 
Ul‏ مصارف تلك الأموال فيجمعها الغزالى فى آربم جهات : BF My‏ من جند الاسلام . 
۲ -علاء الدين وفقھاء السلمن ۔ ۳ - محاو یج الق الذين قصرت بهم ضرورة الخال و طوارق 
الزمان عن اكتساب قدر BUSH‏ , 4 — الصا العامة من عمارة الر باطات والقناطر والمساجد والدارس 
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عليه ]5 كانت الأولاد تقتضى نفقات لا بأس ما فيورد و ا حوف من کرة 
كثرة ا حرج بسبب كثرة الأولاد والاحتراز من ا حاجة إلى التعب ودخول 
مداخل السوء . وهذا أيضاً غير منهى عنہ op‏ قلة ا حرج معان على الدين ) . 
N aS,‏ أن يضيف : « نم الکال والفضل ف التوكل والثقة بغمان 
الله حيث قال « وما من دابة فى الأرض إلا على اللہ رزقها » . ولا جرم فيه 
سقوط عن ذروة SURI‏ وترك الأفضل ولكن النظر إلى العواقب و حفظ الال 
وادخاره مع كونه مناقضاً للتوكل لا نقول De ope ail‏ 

والخلاصة أن الغزالى فى ae‏ للزواج ولآدابه إنما يسلك مسلك أغلبية 
فقهاء الشافعية مضيفاً إلى ذلك اعتبارات فكرية لطيفة تظهر جهات السلب 
والاجاب وتوضح تغایر الحدود وتفاوت النظر + ومن العلوم ol‏ الرواج 
عند الشافعية من الشپوات لا من القربات . فالتخلی العبادة لغبر التائق لازواج 
ate‏ أفضل من الزواج . وهو بهذا الاعتبار لیس عبادة على حين اشنهر 
عن Led‏ أنه عبادة . ۱ 

آما أمیة النسل فتیدو فى کونه الغاية الأولى من الزواج وهو مقصد 
الفطرة و تحقیق ARS‏ التکوین . ومع ذلك Of‏ قضية تحدیده و ضبطه اشتد فہا 
تشتت الاراء . وأكثر تلك الاراء تجعل اباحته متعلقة بإذن الزوجة فى بعض 
الأحوال . ومحرم بعض فقھاء الشافعرة أمثال العز بن عبد السلام على TU‏ 
استعال دواء ile‏ الحمل . 

هذا ومن الناسب ههنا أن نشر إلى موقف الامام ابن حزم الظاهری : 
فهو فى کتابه « CO AA‏ يعتير الزواج فريضة على القادر . وكذلك عنع ضبط 
النسل (le‏ . . وكأنه Ke‏ حياته فى الأندلس كان يريد أن تکتر أولاد 
العرب بای وجه تلقاء قوم آخرين كانوا أشد ازدياداً . وقد يكون من 

(۱) يذكر ابن قدامه الحنبلى فى تسویغ ضبط النسل « أن يكون لاجة مثل أن يكون ى 
دار الحرب» poil‏ ۷ ص ۲۳ . 

. ۷۰ ج ۱۰ ص‎ hY) 
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الطريف إنشاء دراسات دقيقة فى المستقبل حول الاطار الاجّاعى لتلك 
الذاهب الفقهية الفكرية الى لم ترد فما نصوص قاطءة وحول تلاك الواقف 
الاجتہادیة N‏ على Gui‏ ما ند فى العصر حاضر من دراسات مآشعبة حول 
الصفة الاجماعية للثقافة . 

وإذا ردنا أن ترجم الآن مذاهب الفقهاء والمغكرين المسلمين فى 
مصطلحات العصر الحاضر فإننا نری أن الفقه الإسلای بوچه عام ینظر من 
الوجهة الاجماعية والاقتصادية إلى النظرية الالتوسية على أنها باطلة ME‏ 
روح الاسلام واتجاہہ العام ولا سا قوله تعالى : وما من dab‏ الأرض 
إلا على الله رزقها » وکذاك فحوی قوله تعالى : «ولا تقتلوا آولادکم خشية 
إملاق نحن نرزقهم ولیاکم ‏ » «ولا تقتلوا أولادكم من إملاق نحن نرزفکم 
وإیام : وهی حالف ما ورد فى الحديث عن معی تحدید النسل : و ذلك 
الوأد الحفى » فالاسلام يتفق فى هذا ا موقف مع النظرة الاشتراكية BAH‏ 
الى wi‏ ال تنظم الاقتصاد بحسب السکان لا إلى تنظم. السکان سب 
الاقتصاد . وهذا هو أيضاً اتجاہ الثورة الدمقراطية الاشتر ا کیة التعاونية عندنا ۔ 
ثم Ul‏ فى ميادين الذاهب الفقهية الإسلامیة نجد بعض الفکرین متسمحن 
أمثال الغزالى فهو یعتبر القضية من الوجهة الشخصية فقط فيبيح تحديد الفسل 
عند رغبة الأبوين فيه لأسباب متعددة ولكن إباحته تبقى متصفة بالكراهية 
الى هى ترك الأولى وترك فضيلة لا كراهية التحرم » کا dé‏ بعض المفكرين 
متشددين حن‌بقتصرون عل‌النظر إلى الناحرة الاجماعية الصرف أمثال ابن حزم د 

اسمحوا لی فی pli‏ وقد طلت ee‏ أن أستطرد فأذكر جانباً من 
تنکیت الغزالى وإشاراته اللطيفة وهی رعا كانت سبباً من الأسباب الکشرة 
الى أدت إلى نجاحه فى تدريسه وف تألینه كا ذكر ذلاك السبكى فى كلمته 
المتقدمة فى مسپل هذا الحديث . وتبدو فى نكاته وإشاراته هذه ثقافته العربية 
الواسعة . فهو فى حث آداب الزواج يورد من عادات النساء العربيات آنہن 


۸ 


کن « يعلمن بنالہن اختبار الأزواج وكانت المرأة تقول SENAY‏ زوجك 
قبل الإقدام ale‏ والجرأة عليه انزعى زج ره of‏ سكت فقطعى اللحم على 
ترسه فن سكت فكسرى العظام بسیفه فإن سكت فاجعل EN‏ على ظهره 
وامتطيه فإنه حارك w ٤‏ 

ولکنه يورد أيضاً وصية أسماء بن خارجة الفزارى لابنته عند التزوج وهى 
مشهورة متداولة محسن أن تكون دستوراً لكل زوجة : « إنك خرجت من 
العش الذى فيه درجت فصرت إلى فراش ل تعرفيه وقرين لم تألفيه . فكوق 
له آرضاً يكن لك سماء وکونی له مهاداً يكن لك عماداً وکونی له أمة يكن لك 
عبداً » لا تلحفى به فیقلاك ء ولا تباعدى عنه فينساك » إن دنا فاقری منه 
وان زی فابعدی عنه واحفظی az‏ وسمعه وعينه فلا يشمن منك إلا LL‏ 
ولا يسمع إلا حسناً ولا ینظر إلا جمیلا » . 
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DEAR ES EU 


هيد : 


اہج الوضعی أسلوب فلسفی ابتدعه الفيلسوف الفرنسى € وعلم N‏ 
الأول فى الغرب و أوجيست کونت » الذی استعمل اصطلاح « الوضعية » 
ليدل على المرحلة الأخيرة والرفيعة للمعرفة » الى يرى أنها ارتقت من التفکر 
الدينى: البدائی أو الوهمى إلى لتفکبر الميتافزيقى أو الحرد ا مہم » ثم إلى sis‏ 
الوضعى أو العلمى . فالميج الوضعى يتخلى تماما عن البحثہ عن الأسباب 
الهائية » ومحصر المعرفة فى قواتين الظواهر ء على أساس کونها المعرفة الوحيدة 
الفيدة من جهة ء والی Se‏ تحصیلها من جهة آحری . ومخضع gn!‏ 
الوضعی کل نوع من المعرفة العلوم الطبيعية ء کا مخضع کل الطرق العلمية 
للمنبج الوضوعی الذى يعبى علاحظة الظواهر » وتصنيفها کا تحدث apl‏ 
مها بالفعل فى علاقامپا غير التضرة . تلك العلاقات الى دنا بقوانن الظواهر » 
وهی علاقات خاصة بالتعاصر » والتابع » والنشاپه ٠ O,‏ 

والامام أبو حامد محمد بن محمد بن أحمد الغزا ی » الذی و لد قبل مولد 
أو جيست کونت les‏ وتسع وئلائن سنة » حکم دیی € وفیلسوف 
واقعی » ومفكر وضعى » ومصلح اجماعى › نهج فى کتاباته Ge‏ علمياً 

Fairchild, Henry P., (Edr), 4 (positivism) انظر كلمة‎ )١( 


Dictionary of Sociology, Ames, Iowa, Littlefield, Adam & Co., 
1955. 
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ذا cles‏ لا تخفى على is lal‏ الفاحص الدقق . وکا كان هدف و کونت » 
من كتاباته ء الى نیج فما منبجاً وضعيآ إلى حد كبر » البحث فى إعادة تنظم 
الحياة الاجماعية » واصلاح الشئو ن الاجهاعية والسياسية » وتخلیص el‏ 

الفرنسی ء بل ساثر احتمعات الأوربية من الفوضی الى انتشرت نها بعد 
الثورة الفرنسية > فقد کان ê‏ الغزالى من مولفاته إصلاح الحراة الاجماعية 
بإصلاح الناس وهدايهم لپسلکوا الطريق الستقم . فلقد كانت ald)‏ 
الاجماعرة فى عصره فاسدة » نشط فما الجدل » وانحر ف العمل « ففلان من 
الشاهبر بن الفضلاء لا يصلى » وفلان يشرب ا مر ء وفلان بأكل أموال 
الأوقاف » وآموال الیتای ء وفلان يأكل آدرار السلطان ولا محترز عن 
ارام » وفلان بأخذ الرشوة على القضاء والشهادة ء وهلم جرا إلى أمثاله :0 
وتلك حالة نبته إلى ضرورة التخلى عن العزلة ء واللحروج من الحلوة » لتعلم 
ناس ما آفاض الله به عليه من معرفة » وما جمعه من لم بأمور الدنيا . فراح 
Ju‏ نفسه WE‏ : « اذا تغنيك اللعلوة والعزلة وقد عم الداء ومرض الأطباء» 
وأشرف انللق على الحلاك ؟ :9 fo‏ الرغم من تفكير « 0 كونت » ق الوضعية 
op‏ نحا نحو فلسفياً لا علمیاً استقرائيا > وطذا يسمى « دورکام » دراسة 
و كونت » دراسة ميتافزيقية وضعية ۰ آما الغزالى فكان Lars‏ على ازام 
القواعد الأساسية الى أرمى علہا تفكيره ء حى فی أحلك أيام حياته ء ri‏ 
الك والحرة بين المادة والروح ء وبين منطق الأشياء ومنطق القلب € وبين 

حدود ‘Jia‏ ومسائل العقيدة . لقد كان al Lake‏ العلمى 2 فيز العلوم 
العقلية من العلوم العملية أو الشرعية » وفرق ما ببن ما هو من اختصاص العقل 
وما هو من اختصاص القلب . فهو يقول فى ذلك : و یل الإعان بالنبوة أن 


EEVEE] (1)‏ » ختارات » جمع أحمد فريد رفاعى » جلد الثالث 
القاهرة » مطبعة ا حلبی ۱۹۴۳٦ ٤‏ ص ۱۷١۱‏ . 

. ۱۸۰ الصدر نقسه € ص‎ (y) 
۸ (م) عبد العزيز عزت » الموازنة بين ابن خلدون ودورکام > القاهرة » ۱۹۰۲ ص‎ - 7 
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يقر ( من أثبت انبره بلسانہ » وسوى آوضاع الشرع على ly (IRH‏ 
طور وراء العقل تنفتح فيه عبن يدرك مها مدركات خاصة ء والعقل معزول 
Le‏ » کعزل ar‏ عن إدراك الألوان والبصر عن إدراك الأصوات » 
وجمیع ا حواس عن إدراك المقولات . ,۱ 
منہج الغزال فى محولہ : 

لن عد أرسطو الحم الأول « والفارایی Jul all‏ ‘ فان الا مدع 

ا حاصة والعامة . فقد كان عارس التدريس بالفعل ف المدرسة النظامية 
ببغداد ء فأعجب الكل حسن کلامه » وكال فضله ء وعباراته الرشيقة e‏ 
ومعانیه الدقيقة » وإشاراته اللطیفة » ونکته الطريفة . “٠‏ وقد ظهرت أصالته 
فى فن التدریس فی کتاباته الى يشرح فہا آراءہ شرحاً وافياً » ویستعن فی 
تسار الغامض من الامو ر فما بالأمثاة والاستشہادات » والأخيلة والاستعارات 
فجاءت فی متناول فهم الخاصة والعامة على السواء . وقد با لتو ضيح عياراته ء 
فى بعض الأحيان » إلى أسلوب البوار » الذى يصطنعه لتقريب الأفكار 
إلى الأذهان . | 

ویلزم الغزالى فی a ye‏ الطریقة العلمية الصحيحة ».فهو يقدم الموضوع 
عقدمة نظرية كمدخل له ء ويفند موضوعه تفنيداً موضوعياً » فيذكر فوائدہ 
ومضاره > À‏ ماله وما عليه » أو محاسنه ومساوئه » أى يذكر ما جاء بصدده » 
ثم يورد آراءه الخاصة الى توصل ہا بوسائل البحث العلمى الى استخدمها ء 
تلك الوسائل الى سيرد تفصيلها فیا بعد . نجد ذلك بوضوح فى كتابه و إحياء 
علوم الدين € ف حديثه عن الزواج فى کتاب و آداب cS‏ » إذ يقول : 


dal (1)‏ من الضلال ٤‏ المصدر السابق » ص ۱۸۵ . 


> dill البلد‎ » ۱۹۳۷ e أحمد فرید رفاعى » التزال » القاهرة ء مطبعة الحلبى‎ (x) 
. ۱۰۷ ص‎ 


o 


del‏ أن العياء قد اختلفوا فى فضل النکاح ء فبالغ بعضہم فيه.حى زع "أنه 
أفضل من التخلى لعبادة الله » واعترف آخرون بفضله ء ولكن قدموا عليه 
التتخل لعبادة اله » ما م تتق التقس إل النكاح ثوقاناً يشوش الخال » ويدعو 
إلى الوقاع . وقال آخرون الأفضل تركه فى زماننا هذا ء وقد كان له فضيلة 
من قبل » إذلم تكن الا کساب محظورة ء وأخلاق النساء ملمومة . ولا ینکشف 
GH‏ فيه إلا OÙ‏ يقدم أولا ما ورد من الأخبار والاثار فى الترغيب فيه » 
والئرغیب عنه » ثم نشرح فوائد النکاح وغوائله » حى يتضح مها فضيلة | 
النکاح وتركه فى حق من سلم من غوائله أو من لم يسلم ما . 90" ونجد 
الأسلوب نفسه فى مواضع أخرى كثيرة » مها حدیثة عن « بيان ما dy‏ 
به العبد من وساوس القلوب e‏ وهمها c‏ وخواطرها » وقصودها » وما يعفى 
عنه ولا Lely‏ به » إذ يقول : dela‏ أن هذا أمر غامض ۔ وقد وردت فيه 
آیات وأخبار متعارضة یلتبس طريق الجمع u‏ » إلا على مياسرة العلياء 
بالشرع » . ويقتبس بعد ذلك من القرآن والحديث ما يوضح به عبارته » 
ثم يردف W‏ : ووالحق عندنا فى هله المسألة لا يوقف عليه » مالم تقع 
الإحاطة بتفصيل أعمال القلوب ء من مبدأ ظهورها » إلى أن يظهر العمل على | 
الجوارح فنقول » وهكذا عضی ف الشرح والتحليل والتفنيد » وأخيراً یقول 
| مقالته کفصل الخطاب D,‏ ولان دل ذلك على شىء » EB‏ يدل على إحاطته م 
nol‏ بشی آلوان المعرفة . وهذا أمر لازم للمعلم الأمين الناجح . ویعترف 
JIN‏ نفسه ole‏ واجتہادہ فی تحصیل العام » والوقوف على أسرار المعرفة » 
فيقول dan:‏ أزل فى عنفوان شبالى de‏ راهقت البلوغ قبل بلوغ العشرين 
إلى OVI‏ » وقد أناف السن على الحمسين » à pail‏ هذا البحر العميق 
وأخوض تمراته خوض الجسور » لا خوض الجبان الحذور » وأتوغل فى كل 
)١(‏ إحياء علوم الدين » القاهرة » نة فشر الثقافة الإسلامية » جزه 4 > ص AV‏ 


وما يتبعها . 
(y)‏ المصدر نفسه » جزء ۸ » ص ۷۲ وما يتابعها . 
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ae or ails عل كل مشكلة » وأتقم كل ووطة ع‎ eels ta 
كل فرقة ء وأستكشف أسرار مذهب کل طائفة لأميز بن حق ومبطل‎ 
ومتسان ومبتدع ء لا أغادر باطنيا إلا وأحب أن أطلع على بطانتهءولا ظاهرياً‎ 
حاصل ظهارته » ولا فلسفياً إلا وأقصد الوقوف على كنه‎ del إلا وأريد أن‎ 
» فلسفته » ولا متكلماً إلا وآچنهد فی الاطلاع على غاية كلامه ومجادلته‎ 
ولا صوفياً إلا وأحرص على العثور على سر صفوته ء ولا متغيداً إلا وأترصد‎ 
وراءه للتنبه‎ gently حاصل عبادته » ولا زنديقاً معطلا إلا‎ al] ما يرجع‎ 
هذا الأسلوب الذی التزمه الغزالى ألف‎ ٠٠ . لأسباب جرأته فى تعطله وزندقته‎ 
» کتبه » بعضہا مقدمات لبعض . و فالقاصد » مقدمة ولبافت الفلاسقة ۾‎ 
فقبل أن یتصدی لنقد تعالم الفلاسفة » ابتدأ بتأليف « القاصد » فأوضح فيه‎ 
Ale علومهم و حججهم . وقد فعل مثل ذلك فى التصدی لطريقة التعليمية أو‎ 
عدة فی الرد على هذه الفرقة » مها كتاب‎ CS call الكلام ونقدها . إذ‎ 
60 . و الستظهری » ء وکتاب و القسطاس الستقم » ء وکتاب و حنجة الق‎ 
تلك هی الطريقة الصحيحة فى كتابة البحوث العلمية . تبداً ولا بتحلیل‎ 
ما كتب فى موضوع البحث » تحليلا موضوعباً لا تحبز فيه » ثم يى ذلك‎ 
. . بطریقته الخاصة‎ Yl] نفسه ونتانجه الى أمكنه الوصول‎ a حث‎ 
: الاتجاہ الحسی الواقعى عند الغزالى‎ 

ليس هناك شلك فى أن الغزالى اعتمد اعهاداً Tas‏ على الحواس فى معرفة 
الظواهر . ولقد كان فى تفکره واقعيآ إلى آبعد حد . واستعان فى محولہ 
بالعقل الذى استطاع بوساطته إماطة اللثام عن كثر من الأمور الغامضة » کا 
أمكنه الكشف عن حقائق دنيوية کثرة عن طريق Sa‏ العقلى . ولکنه 


dell (1)‏ من الضلال » الصدر نفسه » ص ٩0‏ و ۹٦‏ 
tol (r)‏ فرید رفاعی ء المصدر dual‏ » ص ۲۳۹ . 
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عند ما حاول استعال العقل للوصول إلى العرفة ا لحقة » ألا وهی المعرفة 
الإفیة » استعصى عليه الأمر ء وبدأت الشكوك تكتنفه من كل جانب ء 
حى اهتدى إلى مفتاح Ball‏ ء ألا وهو الحدس الفكرى . OY ES‏ نطاق 
العقل محدود محدود لا يستطيع أن يتعداها . ولكن الغزالى فى مثه الدائب 
وراء المعرفة الحقة » اعتمد على الحس والعقل والتجربة الذاتیة والتذوق 
والإدراك والاعان . لقد سلك الطريق إلى الله وترسم خطا التصوفة » وعاش 
اتجرية محسه وعقله » بعد أن فرغ من تحصيل علمهم من مطالعة کتہم > 
کا جمع ما عکن أن مجمع من طريقهم بالسماع € « فکانت نتيجة ذلك كله » 
إدراكه أن أخص خواصهم ء لا" عکنه الوصول إليه بالتعلم ا جرد » بل 
Gal‏ » وهو فى اصطلاح المتصوفة «نور عرفالی » يقذفه الق بتجلیه 
فى قلوب أوليائه فيفرقون به oy‏ الحق والباطل بغر حاجة إلى ei‏ على 
کتاب أو نحوه ۰ وی هذا يقول الغزالى فى اعترافاته « فعلمت یقینا أنهم 

رباب الأحوال » لا أصحاب الأقوال »وان ما عکن تسیل بطريق ال 
قد حصلته » ولم يبق إلا ما لا سبيل إليه بالسماع dels‏ » وبل بالذوق 
والسلوك » ء وكان قد حصل معى من العلوم الى مارستها » وا سالك الى 
Sle‏ فى التفتيش عن صنفى العلوم الشرعية والعقلية » « إعان یقیی بالل 
تعا ی » وبالنبوة ء وباليوم الآخر ء فهنه الأحوال BIN‏ من ن الاعان » كانت 
قد رست فی نفسى > لا بدليل معن مجرد » بل بأسباب وقرائن وتجارب 
لا تدخل تحت الحصر تفاصیاها Or.‏ ثم يقول فى موضع آخر «وعلی الجملة 
غالانبياء أطباء أمراض القلوب » ولا فائدة العقل وتصرفه أنه عرف ذلك ء 
وشهد للنبوة بالتصديق ولنفسه بالعجز عن درك ما يدرك معن النبوة ء و خذ 
بأيدينا فسلمنا إلہا تسلم العمیان إلى القائدین € وتسلم الرضی التحبرین إلى 
الأطباء المشفقين ٠‏ « ول هنا حری العقل وعخطاه وهو معزول عن ما بعد ذلك > 


)1( الصدر السايق » ص VER‏ . 
dell (r)‏ من الضلال » الصدر نفسه » ص.۱۵۲ . 
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إلا عن تفهم ما يلقيه الطبيب إليه Oa,‏ وهكذا نرى أن الغزالى فی BA‏ 
الصوفية » لا يستطيع أن يتخلى عن الحس والعقل » ولكنه لا يفيد مما إفادة 
إيجابية للتدليل » وإغا يفيد منهما إفادة سلبية کشاهد ودليل . وليس dol‏ على 
ذلك من قوله : و وهذه حالة يتحققها بالذوق ء من سلك سبيلها ء هن لم يرزق 
الذوق Vä‏ بالتجربة والتسامع . . . والتحقيق de dla Wh‏ » وملايسته 
عن تلك WL‏ ذوق » وانقبول من القسامع والتجربة محسن الظن مان . ٠‏ 

لقد كان الدين هو المسيطر الأول على عقل الغزالى وتفكيره » ول Ë‏ 
شکوکہ الأولى فى أحكام العقل إلا من أجل الدفاع عن الدين وحقيقته . وقد 
استطاع » بعد تأمل واعتبار > رد صل الدين إلى الكشف الباطى والاعان 
ell‏ ولكنهلم يتكر الحقائق العلمية ء سواء الرياضية ہا والطبيعية ء فبقول : 
و إن الحساب وا ندسة والفلك والطبيعيات » هی علوم حقیقیة لا شك فى صحة 
براهينها ء وفضل استنتاجاتها ء ولكن من اللحطل إقامة العلم على الاعتقاد » 
کا لا جوز حصر الدين فى ضمن أحكام العقل ويراهن المنطق » إذ لكل من 
الناحیتین مصدر خاص » Lb‏ العم فيستند إلى العقل: ء وأما الدين فينبعث 
من القلب . ,6 هكذا نجد أن الغزالى قد أعطى ما للعلم للعلم وما للدين الدین + 
وقد أعانه على ذلك قدرته على تصنیف مراتب الإدراك » إذ یقول : إن 
الإنسان على الفطرة مجهل ما حيط به من الموجودات ء ثم لا تلبث إدراكاته 
أن تتنوع بلنوع آجناس الوجودات » فقوة الهس تدرك de‏ احسوسات » 
وقوة pal‏ تدرك Lyd‏ زائدة على اس » ويدرك العقل الواجب FY‏ 
وا حال . ولكن وراء طور العقل قوة أخرى » لإدراك الغيب وما سيكون 
فى المستقبل . فم إذن أربع مراتب للإدراك ء أدناها مدركات ا حس ء 
وأعلاها مدركات الب .© نقد كان الغزالى موفقاً فى هذا الاتجاه الواقعى 

)1( الصدر نفسه » ص ۱۷ © ۱۷۰ . 

. ۱۱۲ الصدر نفسه ص‎ (Y) 


(r)‏ اقتباس أحمد فرید رفاعی » الصدر نفسه » ص ۲٢٢‏ ۔ 
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الخمل إلى أبعد حد » Whigs‏ ظواهر. تعزب على التفكير العقلی ا حرد كالإهام > 
والجلاء البصرى ء ومبشرات الأحلام » > والتراسل الروحی > والوحی » adas‏ 
كلها تدخل فى خبرة بعض الأفراد > ولكنها تستعصى على التحليل والتفسير > 
ولا:سپیل غير الاعان ما . ولیس معی الإعان olp‏ الأمور الباطنية إنکار 
ما فصل إليه بعقولنا ء وى ذلك يقول الغزالى : ۰۰.۰۶ BLOB‏ علمت أن 
العشرة کنر من الثلاثة » فاو قال لى قائل AU oY‏ بدليل أ 
أقلب هذه العصا ثعياتاً وقلها à‏ وشاهدت ذلك منه ء لم أشلك يسيبه فى معرفى » 
وم pat‏ منه إلا التعجب من LAS‏ قدرته عليه ! فأما الشك فیا علمته + 
فلا . . . تم علمت أن كل ما لا أعلمه على هذا الوجه ولا أتيقنه هذا النوع من 
یقن ء فهو Le‏ لا AB‏ به ء ولا آمان معه وکل عم لا ان معه فلیس بعلم 
یقینی .00 

مکنامز oy‏ العلوم القلیة والملوم الشرحية » ولكنه al aa‏ 
أن لا تناقض بین العقل والشرع » فیقول : «وظن من يظن أن العلوم 
il‏ مناقضة العلوم الشرعیة ء y‏ الجمع بينبما بر مکن ء هو ظن صادر 
عن عی فی عبن البصيرة Mr.‏ ویری الغزالى كذلك ضرورة المع بين 
العلوم العقلية والشرعية » فيقول : «. . . فالداع ی إلى فحص التقليد مح عزل 
اتل بالكلية جاهل » pat AS‏ العقل عن أثوار ال OT‏ والسنة مغرور . 
فزياك أن تكون من أحد الفريقين » وكن جامعا بین الأصلين » OB‏ العلوم 
العقلية كالأغذية ء والعلوم الشرعیة کالادوبة m.‏ 

وتظهر واقعية الغزالى ووضعية تفكره فى مواقف کثرة من مزلفاته . 
وأذكر من هذه المواقف موقفه من-معى النفس والروح والقلب والعقل ۔ 
فیشول عند الكلام عن القلب : «والفصود أنا ذا أطلقنا لفظ القلب فى هذا 

dell (1)‏ من الشلال » المصدر نفسه » ص ٩۸‏ و ۹۹٩‏ . 
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الكتاب ء Us À‏ به هذه اللطيفة . وغرضنا ذکر آوصافها وأحوالها ء لا ذكر 
حقیقنها فى خانها . وعلم المعاملة يفتقر إلى معزفة صفاتہا وأحوالها » ولا يفتقر ' 
إلى ذكر حقیقتہا . 6( إن الغزالى عند تعرزیف معی القلبء یصفہ LLY‏ 
وعضواً فى جسم الإنسان » أى أنه یصف كيانه ء نم هو يصفه مرة أخرى 
بوصف أحواله » آی وظيفته : هذه الدراسة الكيانية الوظيفية هى أحدث ' 
منہج فى أيامنا هذه لتحلیل الظواهر . ونتبين LA‏ هذا المبج عندما يورد 
أمثلة القلب مع جنودہ الباطنة من واقع الظواهر الاجماعية » فيقول : ومثل 
نفس الإنسان ف بدنه » ...۰ ES‏ ملك فى مدينته وملکته _ فان البدن. 
Le‏ النفس وعالمها ومستقرها ومدينتها » وجوارحها . وقواها عنزلة الصناع 
والعملة ء والقوة العقلية المفكرة له کالشر الناصح ء والوزير العاقل ۔. 
وانشهوة له کالعبد السوء مجلب الطعام والمرة إلى المدينة . والغضب والحمية 
له كصاحب الشرطة» . ۰ 0 


ˆ ن الغزالى واقعی حسى ف تفكره إلى حد بعيد . فالطريق عنده للتفكر 
فى الہ هو Si‏ فى خلقه »وف الل هو تفا عقل سی ۔ 
تم هو بعد ذلك يقول فى الغيبيات : « آما الذى لا ندركه بالبصر فكالملائكة > 
والجن والشیاطن » والعرش € والكرسى > وغير ذلك ؛ ومجال SA‏ 
ی هذه الأشياء ما يضيق ويغمض e‏ فلنعدل إلى الأقرب إلى الأفهام » وهى 
الدرکات محس البصر »:وذلك هو السموات السبع € والأرض مما بیهما ۾ .© 

ad‏ كان الغزالى « علياً جداً فى تصوفه . . . وهو يقرر أن غايات 
التصوف والأدلة على صحته والاخلاص فيه ء نما هى فى ال حافظة de‏ 
الاستقامة فى جنب الله » ثم فى حراة يومية میلیة على ساوك مثمر les:‏ 





)1( الصدر نقسه » جزءم » ص 1 . 
Cr)‏ الصدار نفسه 6 Are‏ » ص ۱۱ و SAY‏ 
(r)‏ المصدر نفسه » VA ge © ۱6 sjy‏ . 
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de. N‏ وکان کنلات واقعياً اجمّاعیاً فی نظرته إلى احتمع » فقد اهتدی 
إلى ظاهرة التخصص وتقسم العمل فيه » بثاقب فکره » ودقة مشاهدته » 
إذ یقول : « فإن الصناعات والتجارات لو ترکت بطات العایش » و هلگ 
أكثر GUI‏ » فانتظام أمر الكل بتعاون الكل » وتکفل كل فریق بعمل . ولو 
آقیل كلهم على صنعة واحدة لتعطات البواق ء وهلکوا . . » .© 
وسائل الغزال فى البحث : 

مهدف البحث العلمى إلى الکشف عن ا حقائق بوسائل عنلفة » تجمع 
بوساطما العطبات لتصنيفها و حلیلها بقصد استنباط قوانين عامة . وقد استعان 
الغزالى فى حوثه بوسائل خس وهی الملاحظة » والتأمل الباطى » والتجربة » 
واستبار الناس » والاستشهاد بالسلف . وکان فى BA‏ یتحری القيقة » مهما 
کلفه ذلك من مشقة ء لأنه كان ينشد من الاعان Öle]‏ العارضن . وقد آورد 
فى ذلك مثلا ء bap‏ منه أن الغزالى کان دقیقاً فى البحث وتمحيص العطیات 
الى Je‏ إليه . وسواء أكان ate‏ عن الحقیقة AAN‏ أم الحقیقةٴ الاجماعية 6 
فإن ترفعه عن Oe]‏ العامة » وعدم رضاه عن (عان المتكلمين ء لیشهدان 
بتسقه فى البحث » واتباعه الهج العلمی للوصول إلى المعرفة القينية کا 
عکن أن تعرف » وکا عکن الوصول للہا . يقرر الغزالى : 

ونعم هذا التجلى و هذا الاعان له ثلاث مراتب : 

الرتبة الأولى : Ole]‏ العوام » وهو مان التقليد الحض . 

۰ والثانية : مان المتكلمين » وهو مزوج ER‏ استدلال » ودرجته 

قريبة من مان العوام . 

والثالثة : ole]‏ العارفين € وهو المشاهد بنور اليقين . 

. الولد » مقدمة جورج شیرر بالعربية » بيروت » ۱۹۰۱ء ص پیج‎ UT )١( 

)+( إحياء علوم الدین » جزء ه » ص ۱۰ . : 
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ونين لك هذه الراب عثال ء وهو أن تصديقك يكون زيد مثلا 
a‏ الدار له ثلاث درجات : 


: أن خرك من جربته بالصدق » dy‏ تعرفه بالکنب » 


ولا انهمته فى القول » فإن قليك يسكن إليه » ویطمئن 
رہ عمجرد السهاع > وهذا هو الاعان مجر د التقلید 
وهو مثل dle]‏ العوام . . . 


: آن تسمع کلام زيد وصوته من داخل الدار » ولكن 


من وراء جدار ء فتستدل به على کونه فى الدار . فيكون 
إعانلك وتصدیقك ويقينك یکونه فى الدار أقوى من. 
تصدیقك عجرد السماع . . . 

أن تدخل الدار فتنظر إليه بعينك وتشاهده . وهذه هی 
المعرفة ا حقیقیة ء والشاهدة اليقينية ».. . . فعرفة ذلك 


الأولى 


المرتبة الثالئة : 


" تزید بكثرة المعلومات لا Me. He‏ 
وفیا یل تيان الوسائل ا حمس الى استقى العلومات بوساطما : 


۱- اللاحظة : 


لقد عرف الغزال قيمة اللاحظة فى البحث العلمی » واستخدمها بطرقها 
الثلاثة » الملاحظة المقصودة ء واللاحظة القيدة » واللاحظة مع الاشتراك 
فى النشاط . أما الملاحظة المقصودة فنلمسها فى مواضع كشرة من مؤلفاته . 
ومن أمثلة ذلك قوله : « فإن وقع لك الشك فى شخص معن ء أنه نی أم لا 
فلا حصل الیقبن إلا بمعرفة أحواله » إما بالشاهدة أو بالتواتر والتسامع » 
فانك إذا عرفت الطب والفقه ممكنك أن تعرف الفقهاء والأطباء عشاهدة 
أحوالم وسماع ù i De. » AI‏ 

)1( الصدر نفسه » جزء ۸ » ص ۲ وما يعدها . 
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LÉ, '‏ الملاحظة المقيدة > فتلك الى ترتبط بالتجربة العملة . وقد اعتمد 
علہا القزالى اعاداً كبيراً . ويظهر ذلك على سبيل الال فى حواره فى رسالة 
« القسطاس الستقم » مع رفيق من رفقاء أهل التعلم > ذ يقول على لسانه 
Le‏ عن سوال : « فن أين تعلم أن المزان صادق ؟» : dela‏ ذلك We‏ 
ضروريا حصل لى من مقدمتين : إحداها تجريبية » والأخرى حسية . أما 
Cd pl‏ فهى أنى علمت بالتجربة أن الثقيل مبوی إلى أسفل » وأن JEN‏ 
أشد هوياً » ... والمقدمة الثانية » هى أن هذا لزان بعينه رأيته لم نہو إحدی 
كفتيه بل حاذت الأخرى غاذاة مساواة » وهذه مقدمة حسية شاهدما 
بالبصر c‏ ۰۰.۰ 602 

وأما الملاحظة مع الاشتر اك فى النشاط فهى أعلى مراتب الملاحظة » EY‏ 
ملاحظة فاعلية على الطبيعة » تمكن من مشاددة السلوك على حقيقته . ومن 
أمثلة ذلك ملاحظة الغزال لأهل الطوائف المذهبية UEA‏ . فهو يصرح 
معترفاً » dan‏ أزل فى عنفوان ld‏ ء منذ راهقت البلوغ قبل العشرين إلى 
الآن ء وقد أثاف السن على الحمسين » أقنح ٣ة‏ هذا البحر العميق وأخوض 
ale‏ خوض الجسور » لا خوض الجحبان الحذور » وأتوغل فی كل مظلمة ء 
وأنہجم على كل مشكلة ء وأتقحم کل ورطة » وأتفحص عن عقيدة کل 
فرقة » وأستكشف أسرار Cade‏ كل طائفة لأمز بن حق ومبطل ومتسنن 
ومبتدع ء لا آغادر باطنياً إلا وأحم أن أطلع على بطانته » ولا MEAL‏ 
وأريد أن Jet‏ حاصل ظهارته ء ولا فلسفيآ إلا وأقصد الوقوف على aS‏ 
فلسفتہ » ولا متکلماً إلا وآجنهد فى الاطلاع على غاية كلامه ومجادلته » 
ولا صوفياً إلا وأحرص على العثور على سر صفوته » ولا متعبداً إلا gly‏ صد 
ما يرجع al]‏ حاصل عبادته » ولا زندیقاً معطلا إلا وأتجسس وراءه AU‏ 
لأسباب جرأته فى تعطيله وزندقته . )۹9 


)1( المصدر نفسه € ص ۲۰۲ و ۲۰۳ . 
(y)‏ الصدر Audi‏ » ص ٩۵‏ و ۹۱ . 
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ويقول فى موضع آخر : «وهذه حالة يتحققها بالذوق من سلك سبيلها » 
نن لم يرزق الذوق فيتيقنها بالتجربة والتسامع » إن أكثر معهم ( الصوفية ) 
الصحبة حى يفهم ذلك بقرائن الأحوال Ba‏ ء ومن جالسهم استفاد منهم 
هذا الإعان Oa...‏ 
۲ التأمل الباطى : 

التأمل EU‏ ملاحظة النفس فی QUE‏ ومتابعة أحوالها » والشعور 
مپواجسها وخطوالہا وثباما » وتقبع ذلك بإمعان . ولقد كانت هذه طريقة 
الغزای المثلى » الى آفرد لها کتاباً alé‏ » سحل فيه اعترافاته » وسطر فيه 
تأملاته » فجاء وثيقة على جانب كبر من LAM‏ . فهو يقول : « ثم لاحظت 
أحوالى » فإذا أنا منغمس فى العلائق ء وقد أحدقت لى من الجوانب ء 
ولاحظت أعمالى ‏ وأحسها التدريس والتعلم — Bp‏ أنا فبا مقبل على علوم 
غير مهمة ولا نافعة فى طريق الآخرة . تم تفكرت فی نيى ف التدريس » BP‏ 
هی غير جالصة لوجه الله تعالی > بل باعتها وحرکھا طلب ال جاہ وانتشار 
الصيت . . . ثم یمود الشيطان ويقول : aian‏ حال عارضة ء إياك أن 
تطاوعها ء فإنها سريعة الزوال ء OB‏ أذعنت لا وتركت هذا جاه العريض » 
والشأن النظوم JEI‏ عن التكدير والتنخيص » والأمن LA‏ الصاف عن منازعة 
الخصوم » رعا التفتت إليه نفسلك » ولا يتيسر لك المعاودة » . فلم أزل أتردد 
| بن تجاذب شہوات الدنيا > ودواعى الاخرة ء قريباً من ستة أشهر .١‏ . ثم 
ما أحسست بعجزی » وسقط بالكلية اختيارى التجأت إلى اللہ تعالى التجاء 
الضطر الذى لا حيلة له . . . ٠‏ هذه صورة من التأمل الباطلی الق الصريح 
يكشف عنها UN jill‏ فی أعماق نفسه فى غير ما حجل . فهو العالم الوضوعی 
الذى لا مخشی فی سبيل الوصول إلى القيقة أى انسان حى ولو كان 


)1( الصدر تفسه » ص VAY‏ . 
(yY)‏ الصدر نفسه » ص VOY‏ . 
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۳- التجربة : 
التجربة فى میدان العلوم الاجهاعية هی ملاحظة السلوك وسط ظروف 
مدبرة . وهی تعد ی زماننا هذا من أحدث طرق البحث فى هذا میدان . ولکن 
ها نحن آولاء نجد أن الغزالى قد اعتمد علہا فى محوثه » وعرف قدرها 
فى ا حصول de‏ نتائج بقينية » والوصول إلى الحقيقة ال و کدة + ومن هذه 
التجارب على سبیل JU‏ ما Gb‏ : «فإن الانسان بعد روٴیة الشىء 
یغعض abe‏ » فيدرك صورته فی نفسه وهو فى ایال » ثم تبقی هذه 
الصورة معه بسبب شىء محفظه و هو الجحند الحافظ ( أى القدرة ) . ثم يتفكر 
فيا حفظه فبرکب بعض ذلك إلى البعض € ثم يتذكر ما قد نسيه ویمول إليه ء 
تم مجمع جملة du‏ ا حسوسات فى خياله بالحس المشترك بين ا حسوسات ء 
ففى الباطن حس مشترك » ونخيل وتفكر » وتذكر وحفظ Ve,‏ وق مناسبة 
أخرى يقول على لسان مخاطبه: « قد جربت شيئاً من النجوم وشیتاً من الطب + 
فوجدت بعضه صادقاً » فانقدح فى نفسى تصديقه ء وسقط من قلی استبعاده 
ونفرته » وهذالم أجربه ء فم del‏ وجوده وتحقيقه ؟ وإن أقررت بإمكانه م٥٥‏ 
ومن التجارب ما جربه الغزالى بنفسه على نفسه » ويقول ق ذلك : «.. قالوا 
حسن GEI‏ یقمع الشهوة والغضب » وقد جربنا ذلك بطول احاهدة » وعرفنا 
,أن ذلك من الزاج والطبع. es‏ أما تجربتہ الکبری فكانت جریئة حقاً » 
نبا كانت تجربة روحية فى dle‏ العلوم الشرعية » إذ أن الغزالى آی أن sh‏ 
بالتقليد والتسامع » وأصر على سلوك الطريق بنفسه ليشاهد بنفسه » ويعلم 
de‏ این ۰ فلا وصل إلى مرماه » جعل ذلك مبداً ينصح به الباحث عن 
الحقيقة alte‏ » فيقول : «... واعضد ذلك بتجربة ما قاله فى العبادات 
وتأثرها فى تصفية القلوب Oc,‏ فبالتجربة الشخصية لطريقة الصوفية 
(۱) إحياء علوم الدین » جزء ۸ ٤‏ ص ۱۰ و ۱۱ء 
dell )۲(‏ من الضلال » ص ۱۹۰ . 
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فى عزلته الى دام علہاٴمقدار عشر سنين ۰ d gla‏ اة يقو 23 
و... وانکثفت لى فی أثناء هذه الحلوات أمور لا عکن احصاو 
و استقصاو" ها ».. . . علمت Ea‏ أن الصوفیة هم السالكون لطريق الله تعالى 
خاصة » وأن سيرتهم أحسن السير » وطريقتهم أصوب الطرق » وأخلاتهم 
أزكى الأحلاق OG,‏ 
6 - استبار الناس : 

الاستبار وسيلة شائعة الاستعال فی البحث العلمى » لم خف على الغزای 
النی أفاد منها » وذكرها بقوله : « فإنی تتبعث مدة آحاد GI‏ . أسأل من 
يقصر عم فى متابعة الشرع » وأسأله عن شيته وآممث عن عقيدته وسره e‏ 
وقلت له : ومالك تقصر فہا OE‏ كنت توا “من بالآخرة ولست مستعداً ها 
وتبيعها بالدنيا فهذه BE‏ ! فانك لا تييع الاثنين بواحد » فكيف تنيع 
ما لا نباية له بأيام معدودة € . . . » فقائل يقول : « هذا أمر لو وجيت 
الحافظة عليه لكان العلاء أجدر بذلك . . . » وقائل ثان یدعی de‏ التصوف ؛ 
py‏ أله قد بلغ ميغ ترق عن الخاجة إلى العبادة ! وقائل ثالت Ye‏ 
آخری من شپات Jai‏ الاباحة . . . 9) وهكذا يورد الغزا ی آراء der‏ 
Lei;‏ واحداً c‏ م Li‏ آراءهم ویرد على حججهم یقرعها حججه 4 
واحدة بعد أخرى . 
0 الاستشباد بالسلف > 

الاستشہاد بالسلف فیا وقع ممم ولم وسيلة لتبيان الق ودم الرأى » 
وقد اعتمد الغزالى علہا فأخذ يسرد من بطون الكتب حقائق توضح مقالته 
وتسند حجته . ومن af‏ ما اعتمد عليه فى ذلك ما تواتر من أخبار السلف 
الصالح . أما Gal‏ بعد القرآن » فحديث الرسول . وينصح الغزالى الباحث 


)1( الصدر نقسه 6 ص ۲:۹ . 
(y)‏ الصدر نفسه 6 ص ۱۷۰ . 
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يقوله : قان وق اك الشك get‏ سین هي لا ».لد ad‏ 
یقن إلا عرفة أحواله » ما بالمشاهدة أو التوتر والتسامع + ...ب 
ویفیض gel‏ أعماله « إحياء علوم الدين 6 بالاستشہادات البینة الى پوردھا 
فى مناسباتها لتجلو القيفة وتزيد اليقين :: 
خاعة : 

وبعد فهذه محاولة عاجلة لتبيان منهج البحث العلمی » أو اہج الوضعى 
عند الغزالى » الإمام العا » حجة الاسلام ء حب ahl‏ ء Coll‏ عہا ف 
OU‏ الرأى ء النى وصف ates‏ بالعرفة اليقينية بقوله : «وقد كان 
التعطش إلى درك حقائق الأمور دأ ودیدنی من أول أمرى وريعان حمری ؛ 
غريزة وفطرة من اللہ وضعتا فى جبلتى ء لا باختيارى وحیلی ء حى انحلت 
عنى رابطة التقييد » وانکسرت على العقائد الموروثة على قرب عهد سن 
الصبا ء Me...‏ 





)1( المصدر نفسه € ص ۹١٦۱ء‏ 
(y)‏ الصدر نقسه » ص ٩۱‏ و ٩۷‏ . 


{tA 


۷ — 
الک ر تر الع صر 


IRA 


إن فلسفة السياسة عند علاء السلمین ومفکرہہم لا تزال té‏ إلى کشف 
ودراسة متعمقة . ففى Jb‏ ازدهار الحضارة الغربية » وا جاہ fal‏ الشرق 
yin‏ نحو ثقافة الغرب » ساد الاعتقاد أن فلسفة السياسة وقف على مفکری 
الیونان الأقدمين وورة es‏ فى العالم الغربى الحديث . ولکن مثل هذا 
الاعتقاد لا بد و آن يتعدل من آساسه فى ضوء تجربة Ma‏ ا معاصر الذی بدأ یعی 
LA‏ الحضارات العريقة الأخرى ء ويبحث فی سلاتہا عن مصادر للافام 
فى محاولة بناء الدول الجديدة . ولقد كانت الحضارة الاسلامية سباقة فى die‏ 
التنظم السیاسی » ITT,‏ من opole‏ ومقوماته ما حتاج de‏ الیوم إلى 
الاهتداء به . وليس هتالك أجدى فى مثل هذا البحث من استقاء Spal‏ 
السياسة الإسلامية من كتابات فقھاء المسلمين الذين محتل الإمام الغزالى er‏ 
فى هذا الميدان مكانة مرموقة وأصالة غير مسبوقة . 

فالإمام الغزالى له فلسفة فى السياسة متصلة الحاقات e‏ والمطلع على مؤلفاته 
يدرك أن الرجل كان Lely‏ لدو ره فى جال الفكر السیاسی الاسلای المعاصر : 
فثلا نراه فى الفصل oil‏ كتيه عن الإمامة فى كتابه « الاقتصاد فى الاعتقاد» 
يشير على القارئ أن يرجع لتفصيل هذا الموضوع فى كتابه « المستظهرى OW‏ 
كما نراه فى الفصل coil‏ كتبه فى الجزء الثانى من ہ إحياء علوم الدين » عن 
«المأخوذ والأخذ» من آموال السلطان يشنر إلى معالجة هذا الوضوع 


(۱) الاقتصاد فى الاعتقاد ص ١٠١4‏ . 
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فى کتاب « الستظهری à‏ المستفيط من کتاب « کشف الأسرار وهتك الأستار» 
تأليف القاضی uf‏ الطیب فى الرد على أصناف الروافض من الباطنية » ء 
وكذلك « نی أحكام الامامة من کتاب الاقتصاد فى الاعتقاد Oe‏ ۰ . و آن 
هذه الکتب الثلاثة الى JR‏ بعضها بعضاً من ناحية الدراسة الواقعية لنظم 
SH‏ تقوم كلها على القاعدة النظرية الواسعة الى ضما کتابه « التير المسبوك 
فى نصيحة الملوك » فالإمام الغزالى قد وصل ATS‏ وحقائق عن فن الحكم 
ومبادثہ فی فرة ميكرة » وحافظ فى كتاباته المتتالية على bei‏ وروحها > 
ما je‏ النظام الفکری التسق فى Sle‏ السياسة » ويكسب لصاحبه لقب 
الفیلسوف السیاسی ۔ 

وقبل أن نعرض لفکر الامام الغزالى السیاسی » يجب أن نذکر أن الرجل 
م يكتب ما کتب وهو جالس فی برج عاجی . وا أتيحت له تجربة ipl‏ 
فلقد كان الفقيه أو dle‏ السياسة أو « الستشار القانونی » فى حاشية ملوك 
السلاجقة ووزرائهم فى نیسابور » وخاصة الوزير نظام الملك النی dé‏ 
برعايته » وكان مقتله من العوامل الى أثرت فی حياة الغزالى النفسية Tob‏ 
يرى بعض الباحدن أنه كان ذا صلة وثيقة بتطورہ الروحى الذى يصفه 
فى كتابه النقذ من الضلال » . وكتابه « التر المسبوك فى نصيحة الملوك » 
موجه للسلطان محمد بن ملك شاه » ومخاطبه فيه بقوله : dela‏ . یا سلطان 
العام » وملك الشرق والمغرب » أن الله آنم عليك نعا ظاهرة » وآلاء 
متكائرة ء يجب عليك شكرها ء ويتعين عليك إذاعّہا ونشرها Or,‏ فا أن 
كتاب « الستظهری » ألفه فى بغداد استجابة لرغبة de MULL‏ خرجت 
الأوامر الشريفة المقدسة النبوية المستظهرية بالإشارة إلى pli‏ فى تصنيف 
كتاب فى الرد على الباطنية » مشتمل على الكشف عن بدعهم وضلالهم 
وفنون بکرم Alerts‏ ووچه استدراجهم عوام ا حلق des‏ رایضاح 
0 (۱) إحاء علوم الدين جزء È‏ ص 14۱ . 

(۲) التبر المسبوك ص ۲ - ۳ . 
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غوائلهم فى تلبیسہم وخداعهم وانسلالم عن ربقة الاسلام وانسلاخمم 
وانخلاعھم وإبراز فضائحهم وقبائحھم ما يفضى إلى هتات أستارهم وکشف 
أغو ارهم ON.‏ تتجاوب تجربتہ المستمدة من اتصاله بالسیاسة ق opas‏ 
مع sl]‏ وعلمه بقواعد العدل الاسلاهی » النی مكنت له الدعوة الإسلامية 
فى قلوب elle‏ المسلمين و ا حقیقیین » — على حد تعببره - و تحرج لنا فلسفة 
سياسية تشم بالحيوية والجدة » Gall‏ تمنحهما التجربة الباشرة حيما تلقی 
نفساً خصبة قابلة للتجریب وقادرة عليه » وحيما ينصبر صاحہا ویتفاعل مع 
الأحداث العاصفة احيطة بعصره فى آمانة ووعی واستنارة . ومن هذه 
اللصومات المذهبية والسياسية N‏ وجد الغزا ی نفسه اما مئيداً أو معارضاً 
لما اکتسبت کتاباته ab‏ الجدل السیاسی الذى يقابل فى الفکر السیاسی 
العرلى ما جد من جدل سیاسی ملىء بالقوة والصدق فى حاورات ثر اسماخوس 
وسقراط فى جمهورية أفلاطوین » وف مناقشات جون لوك فى مقالیه عن 
الحكومة الدنية الحجج الى قدمها سر روبرت فلمر وتوماس هوبز . 
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وتحتل السياسة فى فكر الخزا ی » على هذا النحو ء مکاناً رفیعاً جوهرياً 

سواء أكان ذلك من ناحیة النظریة العامة آم التطبيق العملى . ولیس هنالك أبين 

فى وصف هذه المكانة من أنه قد توجها كأشرف الأعال الى تقوم أساساً 

لنظام الدين والدنیا Tee‏ . ونحن نقدم الفقرة الآتية من کتابہ « فاتحة العلوم CU‏ 
فهى تدخلنا مباشرة إلى قلب فلسفته السياسية » إذ يقول : 

إن مقاصد GEI‏ مجموعة فى الدين والدنیاءولا نظام للدين 

إلا بنظام Lill‏ . فإن الدنيا مزرعة الآخرة > وهی MAY‏ صلة 

إلى الله تعالى لمن dy Tey IT ai‏ يتخذها وطناً ومستقراً . 


. ۲ - ٢ المسبوك ص‎ soll (1) 


top 


ولیس fai‏ أمر الدنيا إلا بأعمال الادمین As.‏ وصناعاتهم 
تنحصر فى : à‏ أقسام : 
( أحدها ) أصول لا قوام للعالم دونها وهی أربعة : 
الزراعة ء وهی للمطعم > والحياكة وهی للملپس € والبناء 


. وهو للمسكن والسياسة وهی لتأليف والاجماع والتعاون de‏ 


أسباب العيشة وضيطها . 

( القسم الثانی ) ما هى مهيأة لکل واحدة من هذه الصناعات 
وخادمة لحا » کالحدادة LB‏ نخدم الزراعةءوجملة من الصناعات 
بإعداد آ لاما »وكا لحلاجة والغزل Lele‏ نخدم الحياكة بإعداد محلها . 


( القسم الثالث ) ما هى مزينة Jyo N‏ ومرتبة لها « کالطحن 
وا حز للزراعة » وكالقصارة والحیاطة للحياكة » . 

وذلك بالإضافة إلى قو ام العالم الأرضى مثل MR‏ اء الشخص 
الادى بالإضافة ad]‏ » فإنها ثلاثة أضرب : 

(إما أصول ) كالقلب والكبد والدماغ ء فهى الأعضاء 
الرئيسية . 

Us)‏ خادمة ها ) كالمعدة والغروق والشراين والأعصاب 
والأوردة . 

. ومزینة ) كالأظفار والأصابع والحاجيين‎ UK, lls) 

۳ هذه الصناعات أصوها الأربعة وأشرف‎ SA 

ولذلك تستدعى هذه الصناعة من‌الکال ما لا یستدعیه غرها 


ولذلك من یتکفل بها يستخدم سائر الصناع ومحتكم علهم . 
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وأعبى بالسياسة استصلاح الق » بإرشادمم إلى الطريق 
المستقم المنجى ف الدنيا والاخرة . وهی على ربع مراتب : 
(الأولى) وهی العلیا ء سياسة الأنبياء »> وحکهم على 
الخاصة والعامة جميعاً فى ظاهرم وباطهم . 
( الثانية ) سياسة ا لفاء والملوك والسلاطين » وحكمهم على 
الخاصة والعامة جميعا لکن على ظاهرم لا على باطنیم . 
7 ر والثالثة ) سیاسة العلاء بالله وبدينه الذين هم ورثة الأتبياءء 
وحك,هم على باطن الخاصة bi‏ ول" ير تفع فهمالعامة إلى الاستفادة 
منهم ء Ya‏ إلى التصرف فى ظاهرهم بالإلزام والمنع . 
(والرابعة) الوعاظ ء وحکهم على بواطن العامة فقط . 
وأشرف هذه المقامات بعد النبوة إفادة dal‏ »و ہذیب: .تفوس 
الناس عن GEV‏ النمومة المهلكة « وإرشادم إلى الأخلاق 
ا حمود ا مسعدة ء وهو الراد بالتعلم 6,۰ | 
ولقد أعطى الغزال البياسة فى هذا العرض مفھوماً “أخلاقياً . فالقصود 
بالسياسة التعلم والتهذیب والإرشاد . . وهو معنی رحب واسع » وآظهر ما ميزه 
اشر اك رجل السياسة وعام السياسة » فى مهمة الارشاد الاجیاعی U‏ التعاون 
فى أداء الأعمال الى لا بد من إتمامها لكفالة قيام ا حتمع و استمراره . ولقد 
أدى به هذا الربط بين الأخلاق والسياسة إلى أن يعلى من شأن و ظيفة الربية 
السياسية و مجعلھا التالية لعمل النبوة . وهو إعلاء ضمى لوظيفة الفقيه فى الدولة 
أو وظيفة الغزالى نفسه . وأن مثل هذا التصور حاص عفهوم الدولة الإسلامية 
التى يرتبط فہا الدين والدنيا ء ويعلو فها مركز ممثل الدين سواء أكان خليفة 


ja 
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ولكن الامام الغزا ی من الواقعية حيث لا یفتصر جال السياسة عنده de‏ 
الفهوم الأخلاق وحسب بل ]4 يشتمل كذلك على الفهوم القانونی التصل 
oly‏ الحدود » ومجزاء حسن والمسىء ء على قدر رعاية تلك الدود . ویقدم 
هذا المفهوم تفسيراً سيكلوجياً نفسياً للطبيعة البشرية وتصرفها فى علاقات 
الأفراد بعضبم ببعض ء وعلاقاتهم بالدولة . فالإنسان ‏ فی رأيه ‏ لیس 
الكائن العاقل النی عر ذه فلاسفة اليونان من أمثال سقراط وأفلاطون وأرسطو 
وإنما هو الکائن الذى يشبه إنسان ما قبل الحتمع عند هوبز . إذ بری الغزالى : 
أن الشہوات هی السائدة عند الأغلب الام من البشر » ويدرك مدى, 
فعلها التدميرى لبناء ا حتمع إذا ما انطلقت فى البحث عن إرضاء حاجانها 
ومطالها . وهذا وجبت السياسة البشر ووجب قيام من يكبح جاح الشپوات 
بالسلطة المادية والتربية العلمية والأخلاقية » ویوضح معالم الطريق فى Je‏ 
العترك البشرى على أسس LLY‏ ومقومانها . ویو کد من أهية الدولة بنظامها 
السیاسی والقانونی ما يقابل الناس من تعقيد فى مسائل الحياة الضرورية ء إذ 
المشكلة الکری الى تعترضهم تقوم على النقص ا حسوس فى الوارد المالية 
والبشرية وعلى عجزها عن إرضاء الحاجات والشبوات لكافة JA‏ . وهو 
فى هذا الإدراك لمشكلة السياسة قد سبق مالثص Malthus‏ فی الإشارة إلى عدم 
التناسب بين السكان والموارد ‏ وإن كان قد وجد فى الدين kole GNT‏ 
من ela‏ الذى اتہی إليه المفكر الانجلیزی . فهو موثمن بأن السياة الى 
تقوم على الشرع الإسلاى كفيلة حل مشكلات ا حتمع والدولة : وهو بشرح 
هذا الموقف على النحو الا تی فى كتاب « فاتحة العلوم » بقوله : 
deb‏ أن الله تعالى أخرج آدم من التراب وأخرج ذريته 
من سلالة من ماء دافق »و pl‏ جهم من الأصلاب إلى الأرحام » 
ومنها Wl)‏ ثم إلى القير ثم إلى الجنة أو إلى النار . فهذا مدوم > 
وهذه غایهم » وهذه منازهم . وخلق الدنيا زاداً للمعاد ليتناولوا 


tor 


مها ما صلح 358 5 . فلو تناولوا مہا قدر الزاد بالعدل لانقطعت. 
انصومات » وتعطل الفقهاء . ولکہم تناو ها بالشہوات » 
وضاقت أعيان الأموال والأنفس عن الوفاء مجميع الشہوات » 
فتولد مها الخصومات » فست الحاجة إلى تمهيد قانون فى Oly‏ 
حدود الاختصاصات بالنکوحات والطعومات وسائر الطلوبات 
الدنيوية » وهو العلم النی پتول الفقيه بيانه فى ربع العاملات 
والنکاح والجراح . ومست حاجة إلى سلطان پسوسپم ومحملهم. 
على الحدود الفاصلة للاختصاصات . فالفقیه هو AS‏ بقانون. 
السياسة » وطريق التوسط بين الخلق إذا تنازعوا Fe‏ الشپوات .. 
فالفقيه هو معلم السلطان c‏ ومرشده إلى طريق سياسة الحلق » is‏ 
باستقامتهم آمورهم ف الدنيا . ووجه تعلقه بالدين أن الدنيا متزل 
من منازل الاخرة » بل هی مزرعة الاخرة » ولا یم „aM‏ 
إلا بالدنیا . ولذلك قيل الدين والملك توعمان . والدین أصل. 
والسلطان حارس . وما لا صل له فھدوم » وما لا حارس له. 
فضائع .1 


ولكن منہج الغزالى فى الربط بن الدين والدنيا ء واتخاذہ أساساً لوجوب. 


وجود الفقيه والسلطان ء ape‏ سلم صحی واقعی . فهو لم يقابل بين الدين. 
والدنيا المقابلة العامة الشائعة الى تحط من شأن Wall‏ لتعلى من شأن الدين . 
ولكنه ذهب إلى أن Wall‏ من الألفاظ المشتركة فى معانہا ء فکا أنها تعی 
« فضول الم والتلذذ والزيادة de‏ الحاجة والضرورة » فهى تی Lal‏ 
«جمیع ما هو ad] che‏ قبل الموت » . ويقرر الغزالى فى كتاب و الاقتصاد. 
فى الاعتقاد » أن أحد المعنين ضد الدين والآخر شرطه » ووهكذا بغلط من. 
لا ze‏ بن معانى الألفاظ المشتركة . فنقول نظام الدين بالمعرفة والعبادة. 


(۱) فاتحة العلوم ص tt‏ . 
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لا يتوصل إلبما إلا بصحة البدن وبقاء SLA‏ وسلامة قدر ا لحاجات من 
الكسوة والمسكن والأقوات والأمن . . . ولعمرى من أصبح آنآ فى سربه » 
معا فى بدنه » وله قوت يومه » فكأنما جيزت له الدنیا حذافر ها . ولیس 
يأمن الإنسان على روحه وبدنه وماله ومسكنه وقوته فى جميع الأحوال » بل 
فى بعضها . فلا dish‏ الدين إلا بتحقيق الأمن على هذه المهمات الضرورية . 
ولا فن كان جميع أوقاته مستغرقاً محراسة نفسه من سيوف الظلمة » وطلب 
خوتہ من وجؤه الغلبة » مى يتفرغ إلعلم والعمل » وهما وسيلتاه إلى سعادة 
الاخرة . فإذن بان أن نظام الدنياء أعنى مقادير الحاجة شرط لنظام DM‏ 

وکا جعل الغزالى الدنیا شرطاً أساسياً للدین » جعل الدولة بدورها أساساً 
Yall‏ » وربط ہن وجوه النشاط الروحية والثقافية والاقتصادية والصحية 
والسياسية ربط dt‏ من حياة الفرد فى جانا الشخصى وجانہا العام كلا 
۔عضوبا متكاملا لا عکن تحقيقه إلا ى نطاق الدولة . ومن ثم فهو ينكر وجود 
ان امختلفة مثل الدين والملكية والأخلاق والعلاقات المدنية قبل قيام الدولة . 
وهو فى ذلك أقرب إلى توماس هوبز daly‏ من جون لوك وجان جاك روسو : 
فليس هنالك اجماع قبل قیام الدولة . وتصبح الدولة بذلك ذات أهمية جوهرية 
مقصوی فى تنظيمه . فحقوق الفرد ونظ الحتمع لا تم إلا مها وبسلطانها القاهر 
gli‏ :. فالقهر الذى يكفل الطاعة .هو خاصية الدولة عند الغزالى » وهو 
.فى ذلك بو کد مثل احدئن ضرورة السيادة كركن جو هرى من أركان الدولة 
.إذ أن فلسفته السياسية تقوم على افتراضه الرئيسى من أن « نظام الدین لا حصل 
.إلا بنظام الدنيا ء ونظام الدنيا لا محصل إلا بإمام مطاع (. » 

ويشرح الإمام الغزالى نظرية السيادة فی الدولة شرحاً آشبه. ما قدمه 
توماس هوبز فى تدريرها — بعده بستة قرون ون کان هوبز قد اعتمد على 
افتراض نظرى » Li‏ هو فقد اعتمد على ترير فعلى . فالعهد الذى عاش فيه 
)١( ٠‏ الاقصاد فى الاعتقاد ٠٠١ ye‏ . 
(؟) الاقتصاد فى الاعتقاد ص ۱۰۵۰ . 
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SI alt‏ يشبه إلى حد كبر العهد الذى عاصره من بعد توماس هوبز » فكلا 
العھدین کان owl, ku‏ > وأحس الناس فہما بأهمية الأمن فى ذاته وضرورة 
حفظ النظام بواسطة سلطان قاهر یضع Le‏ لكل ما ۔ہدد الأتفس والأموال 
من عوامل الاضطراب . فانلشية من الفتنة هى الى أكدت ا اجة إلى الأمن 
وإلى سلطة موحدة تبرکز فما السيادة حى تحول دون تضارب الاراء وتعدد 
الأهواء وشیوع الفوضی . ویعرض الغزالى نظرية وحدانية السيادة فی الدولة 
فى قوله فی کتابه « الاقتصاد فى الاعتقاد » : 
« (وأما القدمة الثانية ) وهو أن الدنیا والأمن على الأنفس 
والأموآل e‏ لا ينتظ إلا يسلطان مطاع »فتشبد لها مشاهدة أوقات 
الفين عوت السلاطن والائُة » وأن ذلك لو دام dy‏ يتدارك 
پنصب سلطان pT‏ مطاع e‏ دام ا مرج ٠‏ وم السيف وشل 
التحط وهلکت الواشی وبطلت الصناعات » وکان کل غلب 
سلب ء ول يتفرغ أحد العبادة dally‏ إن بقی حياً . وال کترون 
پلکون تحت ظلال السروف . وغذا قيل الدين والسلطان توعمان c‏ 
وغنا قیل الدين أس ء والسلطان حارسءوما لا أس له فهدوم» 
وما لا حارس له فضائع .. وعلى woke VL‏ العاقل فى أن 
الحلق على اختلاف طبقانہم » وما هم عليه من CAS‏ الآهواء ؛ 
وتباین الاراء ر لو ترکوا وشأنهم ) و یکن لم رأى مطاع مجمع 
شتانهم الحلكوا من عند آحرهم lias.‏ داء لا علاج له الا بسلطان 
قاهر مطاع جمع شتات الاراء . als‏ أن السلطان ضروری 
فى نظام الدنيا » و نظام Will‏ ضروری ف نظام الدین»و نظام الدين 
ضرورى فى الفوز بسعادة الآخرة » وهو مقصود الأنبياء قطعاً . 
فكان وجوب الإمام من ضروريات الشرع الذى لا سبيل إلى 
تركه » فاعلم ذالك ۳. » 
0 (۱) الاقصاد ق الاعتقاد ص ۱۰۵ - ٠۰١‏ ۔ 
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ون هذا التفسير لضرورة قیام الدولة والسلطان القاهر أو السيادة Taam‏ 
لنظام الدين والدنيا یکن خلف موقفه من نظام الک والامامة على وجه 
سوم ء وما deal‏ على شروط EH‏ والإمامة من تعدیل وتازل فى بعض 
الأحيان . ونحن نعرض هنا لبعض نتائج هذه النظرية فى كتاباته السراسية : 
| ( فأولا ) نلاحظ أن الغزالى وإن أكد أهمية السلطة القاهرة وتوافر القوة 
فى صاحب السلطة لم يطلب ذلك من أجل القهر فى ذاته أو السلطة فى ذانها > 
liy‏ طلب ذلك من أجل التأمين الاجماعى BL‏ الناس فى ديهم ومعاشہم 
وتوفر الظروف الى تضمن سعادة الدنيا والآخرة . ومن ثم فقد أكد إلى. 
جانب السلطة جائب ا سثولیة الى تتمثل فى رعاية الشعب وخدمته . وياخص 
الغزالى فى كتابه و التر السبوك فى نصيحة الملوك » تلك الرعاية والحدمة 
فى مبدأ dull‏ والإنصاف » الذی يطالب يتحقيةه السلطان € ويعده فرع 
« الإعان» . فإعان السلطان يتألف من أصل هو الاعتقاد » وفرع هو العمل > 
والعدل هو جانب العمل الذى یقوم بینه وبين A‏ » ومحذر الغزالى السلطانه 

من أن الله لا يتجاوز يوم القيامة عنه فيا يتعلق بمظالم JA‏ . . ویری أن أصول. 
العدل والإنصاف عشرة فیوجہ اللخطاب إلى السلطان ob] Tes‏ : 

١‏ -« أن تعرف أولا قدر ااولایة وتعلم خطرها . فإن AYN‏ نعمة من 
قام Lys‏ نال من السعادة ما لا بهاية له » ولا سعادة بعده . ومن, 
قصر عن البوض ét‏ حصل فى شقاوة ء ولا شقاوة بعدها إلا 
الكفر بالل تعالى . والدليل Be Je‏ قدرها وجلالة "خطرها 
ما way‏ عن call‏ صل الله عليه ds‏ أنه قال عدل السلطان يوم 
. واحدا أفضل من عبادة سبعين سنة ONG‏ 

۲ - أن یستعین السلطان العام الصالح الذى « لا يطمع فيا عندك من المال 
ويتصفك فى الوعظ والقال Or‏ 


. ۱۰ ص‎ sll )۱( 
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۳ ألا يقنع السلطان بدفع الظلم فيا يتصل بنفسه c‏ بل مجب عليه أن 
حول كذلك بين عاله ونوابه وأصحابه وبين اقتراف الظلم . 
ولا يتحقق عدل السلطان وعدل عالہءإلا إذا ساد العقل وتغلب 
على الغضب الذى بوژدی إلى الانتقام » وعلى الشہوات الى تفضى 
إلى الاستثئار بأطايب الأشياء . 

٤‏ ألا يكون السلطان LS‏ . فن التكير تحدث غلبة السخط الداعية 
إلى الانتقام . وعليه أن ميل إلى جائب العفو ء وأن يتعود الكرم 
والتجاوز . 

o‏ پسر السلطان فى أحكامه على المبدأ الآتى : « فى كل واقعة تصل 
إليك وتعرض عليك » تقدر أنك واحد من dar‏ الرعية » وأن 
الوالى سواك . فکا لا ترضاه لنفسك لا ترضى به لأحد من 
المسلمين . ون رضيت لي مالا ترضاه لنفسك > فقد خلت 
رعيتك وغششت أهل ولابتك(. » 

٦‏ - أن يباحر إلى قضاء حاجات الحتاجين » وألا يزدرى أرباب ا وائج 
ووقوفهم ببابه . فتحقبر انتظار أرباب ا حوائج منأخطر الأخطار . 

آلا یعود السلطان نفسه بالاشتغال بالشبوات من « لبس الثياب 
الفاحرة وأكل الأطعمة الطيبة » » بل عايه أن و يستعمل القناعة 
فى جميع ALAM‏ » فلا عدل بلا قناعة9©. » 

۸ أن ينفذ السلطان أموره بالرفق . وألا يلجأ إلى الشدة والعنف فى کل 
أمر يستطيع تحقيقه عن هذا الطریق . فلقد دعا صلى الله عليه وسلمء 
dis‏ : د اللهم الطف JS‏ وال یلطف برعيته » واعف عن 
كل واليعفو عن رعیته. » 


(۱) التبر ص ۲۲ . 
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4- أن مجتہد فى أن برضی عنه جميع رعيته عوافقة الشرع . 
۰- و ألا يطلب رضا et‏ الناس بمخالفة الشرع ء فإن من حط 
مخلاف الشرع لایضر طه وهو يسوق فى Ab‏ ذلك تجربة 
عمر بن GILL‏ » إذ کان يردد القول «إنى آصبح کل يوم 
ونصف Je JE‏ ساخط . ولا بد لكل من یوعد منه الق أن 
يسخطه . ولا عکن أن يرضى انلصیان . وأکتر جھلا من ترك 
bey‏ الق BV‏ رضا ات » ... وهکذا نری أن سيادة القانون 
نی تفاخر ها كذلك بعض الدساتير BAL‏ قد غرست فى تربة 
ا حیاۃ الإسلامية غرساً Lb‏ ووجدت رعاية ساهرة من الحا كم 
وکفل Ub‏ التطبيق الفعلی فى LAA‏ اليومية e‏ 


روثانياً ) نلاحظ أنه بالرخم من تأكيده مسئولية السلطۃ فی تحقیق العدل 
والإنصاف ء إلا أنه أحياناً a‏ التغاضى عن هذه الوظيفة وبيبح قیام السلطة 
من أجل النظام وحده ومن أجل حفظه » وذلك فى حالة تولى السلطان الظالم . 
فأشد ما مخشاہ اندلاع نار الفتنة ء وغذا فبالرغ Le‏ يدعو إليه من مقاطعة سلبية 
للسلطان الظلم فى الجزء الثانى من كتابه « إحياء علوم الدين » ء إلا أنه لا يدفع 
مبذه القاطعة إلى الحد الذى de‏ عنده إذا ما كان ذا قوة تجعل ذلك TI‏ 
Tue‏ . فهو يقول إن « الساطان الظالم الجاهل إن ساعدته الشوكة » وعسر 
خلعه ء وكان فی الاستبدال به فتنة ثائرة لا تطاق » وجب ثركه » ووجبت 
لطا له + كا تجب طاعة الأمراء » إذ قد ورد فى الم بطاعة الأمراء » 
والمنع من سل اليد عن مساعدتهم أوامر وزواجر : . والقول الوجيز أنا 
نرام الصفات والشروط ف السلاطن تشوق إل مزايا لا . ولو قضينا 
ببطلان OLY I‏ الآن » لبطلت المصالح رأساً » فكيف يفوت رأس الال 
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فى طلب الربح ؟ بل الولاية الآن لا تنبع إلا الشوكة . فن بايعه صاحب الشوكة- 
فهو الخليفة . ومن استبد بالشوكة » وهو مطيع للخليفة فى أصل ALS)‏ 
والسكة فهو سلطان نافذ الحكم والقضاء فى أقطار الأرض AY,‏ نافذة 
الأحكام Oe,‏ 

ويرى الغزالى بذلك الرأى الذى ردده A‏ باجوت» ق القرن التاسم عشر 
من أن الحكم الس“ خير من لا حكم حلى الإطلاق . 

(UE)‏ نلاحظ أيضا أنه قد أدخل تعدیلا ملحوظاً على صفات الإمامة. 
مسايرة لمبدثه فى تأیید نظام الحكم القائم » خاصة BIL‏ العباسية على وجه- 
العموم » ودولة المستظهر بالله على وجه الخصوص . فهو قد par‏ صفات 
الإمامة فى عشر صفات وضحها فى al‏ المستظهرى » ss‏ «ست مہا۔ 
خلقیة لا تكتسب وأریع منها تكتسب أو يفيد الاكتساب فہا a. Oa je‏ 

فأما الست الخلقية فهی : ١‏ البلوغ .. ۷ والعقل . ۳- وا حریة.۔ 
٤‏ - والذكورية .. ه- ونسب قريش . ” - وسلامة حاسة السمع والبصر .۔ 

وأما الصفات ENI‏ المكتسبه فهى : ١‏ النجدة ۲ -والکفاية .. 
۳ - والعلم ٤‏ والورع ۰ 

ولقد کان اهيامه ق ol‏ صفات الامامة متجها إلى إظهار «وجود 
القدر الشروط لصحة الامامة فى الامام الستظهر بالله أمير الومتن — ثبت 
الله دولته ‏ وأن إمامته على وفق الشرع » وأنه يجب على كل مفت من علاء 
الدهر أن si‏ على القطع بوجوب طاعته على الق ونفوذ أقضيته بالق » 
وبصحة توليته الولاة ء وتقليده للقضاة » وصرف حقوق الله إليه ليصرفها إلى 
مصارفھا 3 وبوجهها dl‏ مظانہا ومواقعها t‏ وهذا نراہ pas‏ الصفات 

)1( إحياء علوم at‏ جزء ۲ ص ۱8۰ - 14۱ - 

(۲) المستظهرى ص ۱۷ . 
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المشترطة لقيام الامامة تفسيراً پناسب الظروف احيطة بالستظهر باللہ . 
-فھو مثلا : 
١لا‏ يشترط توافر صفة النجدة فى الإمام نفسه » ويكتفى بتوافرها 
فيمن يناصره » ومن يتقدم لتنفيذ كلمته باسمه . ولقد توافر هذا المستظهر 
بالله عناصرة البرك له . وهو يقول فى ذلك : إن مراد الا بالنجدة ظهور 
الشركة » ووفور العدة » والاستظهار بالجنود » وعقد الألوية والبنود » 
والاستمكان بتظافر الأشياع والأتباع من قمع البغاة والطغاة » ومجاهدة الكفرة 
والعتاة » و تطفئة ثاثرة الفئن ٤‏ وحسم مواد ا حن قبل أن يستظهر شررها ‘ 
.وينتشر ضررها . هذا هو ا مراد بالنجدة » وهی حاصلة هذه الجهة المقدسة ۔ 
فالشوكة فى عصرنا هذا من أصناف لائق للترك e‏ وقد أسعدم الله SWS‏ 
عوالاته وخبته » حى pel‏ يتقفربون إلى الله بنصرته ء وقمع أعداء دولته » 
ویتدینون باعتقاد خلافته وإمامته » ووجوب طاعته » کا يتدينون بوجوب 
أوامر الله وبتصديق رسله فى رسالته . فهذه تجدة لم يثبت مثلها لغغره » فكيف 
_يعارى فى نجدته OG‏ 
۲-لم يشترط كذلك قصر صفة الكفاية على رأى الإمام وحده » بل 
أدخل فى الحسبان رأى الوزير كذلك . فكفاية الإمام تتضمن BUS US‏ 
الوزير » IT‏ تضمنت النجدة عنده نجدة أنصاره من البرك . وأن و الكفاية 
.ومعناها الهدى Gh‏ المصالح فى معضلات الأمور ء والاطلاع على المسلك 
المقتصد عند تعارض الشرور » والعقل النى je‏ به ار عن الشر > 
.ينصف به الجمهور » متوافرة فى المستظهر بالله لتوافر ركنن « آحدها » الفكر 
.والتدبر وشرطه الفطنة والذكاء » وهذه خصلة jé‏ فا الإمام ٠.‏ : 
«والرکن الثانی الاستضاءة ple‏ ذوى البصائر » واستطلاع رأى أولى 
التجارب على طريق الشاورة ء وهی الحصلة الى آمر اللہ مها نبیه , إذ قال » 


(۱) الستظهری ص ۱۸ . 


L 


«وشاورم فى الأمر6. » ویذهب الغزالى إلى أنه قد وفق الله الإمام بتفويض 
مقاليد أمره إلى وزيره الذى لم يقطع ثوب الوزارة إلا على قده » حى 
استظهر بارائه السديدة فى نوائب الزمان » ومعضلات الحدثان » ومراعاة 
مصالح الق فى حفظ نظام الدين والملك . . »» وهكذا اجتمع التدبير والرأى 
السديد للإمام » ومن مجموعها يفهم مطلوب الكفاية € فان مقصو laa‏ إقامة 
gu‏ الأمور الديئية والدنيوية »6۳. 

۳ - أما عن صفة الورع فلم Jeu‏ الغزالى أى تعديل علہا » EI‏ 
٭ أعز الصفات وأجلها ء وأولاها بالرعاية وأجدرها . وهو وصف ذاق 
لا عكن استعارةء ولا الوصل إلى تحصيله من جهة الغير . أما النجدة فتحصیلھا 

من الغر لا الة » وافداية وان اعتمدت (de)‏ غزارة العقل ففوائدھا 
عکن فبا الاستعارة يطريق الراجعة والاستشارة » والعلم Lash‏ عكنه تحصيله 
پالاستفتاء و استطلاع رأی Ul‏ . والورع هو الأساس والأصل des‏ يدور 
الأمر كله » ولا gh‏ فيه ورع „all‏ . وهو رأس ا مال ومصدر جملة 
انحصال Ou‏ «ولیس یم الورع بالواظبة على الفرائض واجتناب 
| الوبقات والکبائر » بل عاد هذا الأمر العدل واچتتاب الظام فى طرف 
الاعطاء والأحذ ویظھر عمل هذه الصفة فى جمع آموال الدولة وتوزیعها 
ی مصارفها وهی : ۱- ا جند ففہم شوكة الاسلام . ۲ - وعلاء الدين 
وفقهاء السلمن فهم حراس الدين بالدليل والرهان à‏ کا أن ال جمنود حراسه 
يالسيف والسنان . ۳- ومحاويج ا حلق . ٤‏ - والصالح العامة من مارة 
الر باطات و القناطر و الساجد والدارس . 

» عن صفة العلم » . . . فهی لا تشترط فى الامامة كذلك‎ Ut 
> ویکنی فبا الاستعانة « عا يتفق عليه العلاء فى کل واقعة » ون اختلف‎ 

)1( الستظهری ص ۷۰ - ۷۱ . 

. ۷۱ الستظهری ص‎ (y) 


( ۳) الستظهری ص ۷۲ . 
)٤(‏ الستظهری ص ۷۳ . 
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فيتيع فيه قول الأفضل الاعام 0... ویتساءل الغزالى قائلا : «ول لا يكون. 
مكلا بأفضل Jal‏ الزمان مقصود العلم » کا کل بأقوى أهل الزمان. 
مقصود الشوكة à‏ وبأدهى أهل الزمان وأكفئهم رأياً ونظراً مقصود الكفاية 2 
فلا تزال دولته محفوفة بملك من الملوك قوى عده بشوكته » وكاف من كفاة 
الزمان. يتصدى لوزارته فيمده برأيه وهدايته » وعالم مقدم فى العلوم يفيض. 
ما يلوح من قضایا الشرع فى كل واقعة حضرته » " . 

. ومخلص الغزالى بعد كل هذه التعدیلات الى أدخلها على تفسير الصفات. 
الشروطة فى الإمام لتعرير إمامة المستظهر بالله إلى واقعية تلناقض مع دفاعه عن 
إمامه المفضل مثلا فعل هوبز LUE‏ اذ قال : 

« إذا. انعقدت الإمامة بالبيعة. أو تولية العهد فك عن رتبة 

الاجنهاد»وقامت له شوكة وآذعنت له الرقاب »ومالت إليه القلوب» 

op‏ خلا الزمان. عن قرشى مهد مستجمع جميع الشروط وجب 

الاستمرار على الإمامة المعقودة إن قامت له. الشوكة » وهذة 

زماننا . وإن قدر ضربا المثل حضور قرشى جہد مستجمع, 

الورع والكفاية وجنیع شرائط الإمامة واحتاج المسلمون ق. 

خلع الأول إلى تعرض لإثارة فان واضطراب أمور لم جز لي خلعه 

والاستبدال به » بل بحب علہم الطاعة له » والحکم بنفوذ ولایته. 

وصحة إمامته » UT‏ نعم dal ol‏ مزية رعيت فى الامامة تحسينة 

للأمر وتحصیلا لزید المصلحة فى الاستقلال بالنظر والاستغناء 

عن التقليد . وأن العرة المطلوبة من الإمامة تطفئة الفين الثائرة ف 

تفرق الاراء المتنافرة ASS‏ یستجز العاقل تحريك الفتنة وتشویش 

نظام الأمور » وتفويت أصل المصلحة فى ا حال تشوقاً إلى مزيد 

( دقيقة ) فى الفرق بن النظر والتقليد . وعند هذا ينبغى أن يقيس 
)١(‏ المستظهرى ص ۷۱ . 
(Y)‏ المستظهرى ص ۷۷ . 
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الإنسان ما ينال GE‏ بسبب عدول الامام عن النظر إلى تقليد 
الاعة  Le‏ ینام لو تعرضوا sald‏ واستبدالہ أو حکوا Ob,‏ إمامته 
غير منعقدة . وإذا أحسن إيراد هذه المقالة » de‏ أن التفاوت 
بين أتباع الشرع Tbs‏ وأتباعه تقليداً قريب هان > وأنه لا جوز 
آن‌تخرم بسيبه قواعد الإمامة0©. » 
وعلى هذا الط من الواقعية الى تلتمس التوفیق فى كل المواقف » عالج 
الغزالى موضوع ا لافة والامامة . فهو لم يذهب مذهب الفارانى QU‏ النى 
حذا فيه حذو آفلاطون فی أن الماك هو الفیل۔وف ء وأن له حق | 
بأرستقراطيته الفكرية الذاتية وحدها ء بل أكد أهمية الشوكة بالنسبة للإمام 
al‏ للسلطان . وعکن إدراك موقف الغزالى من تفسر الإمامة إذا 
ما قورنت كتاباته فی هذا الموضوع بالنص TW‏ للفاراق المقتبس من كتابه 
« تحصيل السعادة » » والذى مجعل من الامامة نظام ذاتً لا حتاج لطاعة أو 
معاونة من الحارج کی يتحقق وجودہ . إذ يقول الفارالى : 
: «فالملك والإمام c‏ هو عاهيته وصناعته ملك وإمام سواء وجد 
من یقبل منه أو لم يوجد » أطيع أو لم de‏ » وجد قوماً يعاو نو له 
على غرضه أو لم مجد ء کا أن الطبيب طبيب ale‏ وبقدرته على 
علاج المرضى € وجد مر ضى أولم ue‏ » كان ذا يسار أو ققر» 
ولیس يزيل ab‏ ألا يكون شىء من هذه . كذلك لا يزيل إمامة 
الامام ء ولا فلسفة الفیلسوف ولا ملك اللاك أن لا تكون له آ لات 
يستعملها فى أفعاله € وأناس يستخدمهم فى بلوغ غرضه (6. » 
فهذا المفهوم الذى يصور به الفاران الإمامة معن نى الذاتية » وهو أبعد 
ما يكون عن تصور الغزالى ها . فالغزالى ء ون كان كسائر الفقهاء يشرط 
)1( الستظهری ص ۷۷ — VA‏ . 
(۲) تحصيل السعادة : طيع محيدر AT‏ الاکن ۱۳4۵ ص 4۷ ¬ ٤۸‏ . 
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شروطاً خاصة عوثهلات الامام للإمامةءإلا أنه b pty‏ كذلك توافر شروط 
خارجية من القدرة على SLI‏ ای تقوم على شوكة أهل الشوكة » des‏ 
إرادة الشعب » الموجهتن لتأبيد الإمام بإرادة الله . وهذا التفسير منبعث من 
ale]‏ بوجوب توافر السيادة فى الدولة الى تتمثل فى « الإمام المطاع » . 

وان كان الغزالى قد قيد الذاتية الى يفترضها Ullal‏ بشروط خارجیة » 
إلا أنه يذهب فى نصه على موضوعية الإمامة إلى ALI‏ الڈی ذهب إليه بعض 
أئمة السنة » الذين يصور مفهومهم ابن تيمية للإمامة فى قوله : 


« وأما قول الراففى orl‏ یقولون الإمام بعد رسول اللہ صلى 
اللہ Sts‏ عليه وسلم أبو بكر عبايعة عمر برضا أربعة » فيقال ليس 
هذا قول ACT‏ السنة»وإن كان بعض أهل الکلام يقول إن الإمامة 
تنعقد ببيعة أربعة » کا قال بعضهم تنعقد بیعة ان » وقال 
بعضهم تنعقد ببيعة واحد . فليست هذه أقوال أثمة السنة » بل 
الإمامة عندهم تلبت عوافقة أهل الشوكة علها » ولا يصير الرجل 
UY‏ حى يوافقه أهل الشوكة الذين محصل بطاعتهم له مقصود 
الإمامة '. فان المقصود من الإمامة نما محصل بالقدرة والسلطان . 
bp.‏ بويع بيعة حصات ہا القددرة اسان » صار CL‏ . وهذا 
ال اق الس من مار له قدرة له يفعل A pe‏ 
فهو من أولى الأمر الذين أ مر الله بطاعتهم مالم يأمر بمعصية الله . 
فالامامة ملك وسلطان ء والملك لا يصير ملكا عوافقة واحد 
ولا ان ولا أربعة » إلا أن تكون موافقة هولاء تقتضى موافقة 
خر هم حيث يصير ملكا بذلك . وهكذا كل أمر یفتقر إلى المعاونة 
عليه لا حصل إلا حصول من SE‏ التعاون عليه ls.‏ بويع 
على رضى اللہ عنه ء وصار معه شوكة صار UUJ‏ » ولو كان جاعة 


A 


فى سفر » فالسنة أن يوروا واحداً همهم . فإذا آمره أهل القدرة 

منہم صار Led‏ . فكون الرجل أميراً قاضياً ووالياً وغير ذلك 

من الأمور الى مبناها على القدرة والسلطان مى حصل ما حصل 

به من القدرة والسلطان حصلت ء ولا فلا . إذ القصود مها عمل 

اعمال لا تحصل إلا بقدرة . فى حصلت القدرة الى مما عکن 

تلك الأعمال كانت حاصلة ؛ والا فلا Mas.‏ مثل کون الرجل 

Lei, محیث يقدر أن يرعاها كان‎ al] لماشية مى سلمت‎ Lol, 

U‏ > وإلا فلا عمل إلا بقدرة عليه . فن ‏ حصل له القدرة على 

العمل لم يكن عاملا . والقدرة على سياسة الناس ء اما rel‏ 

له » Uls‏ بقهره لم . فى صار قادرا على rule‏ بطاعتهم 

أو بقهره»فهو ذو سلطان مطاع إذا أمر dolly‏ الله . وطذا قال 

أحمد فى رسالة عبدوس بن مالك العطار : من أصول السنة عندنا 

المّسك عا كان عليه أصحاب رسول اللہ صلىالله تعالى عليه eus‏ 

إل أن قال : : ومن ول BH‏ فأجمع عليه ناس ورضوا c t‏ 

ومن غلہم بالسيف حى صار خليفة » وسمى أمير مير Dés‏ » 

és‏ الصدقات إليه جائز برا كان أو Let‏ وقال فى رواية 

ds عن حديث النی صل اللہ‎ fiw بن منصور ء وقد‎ Gl 

عليه des‏ ہ من مات ولیس له مام مات ميتة چاهلية ٤‏ ما معناه؟ 

فقال تدری ما الإمام ؟ الامام النی مجمع عليه السلمون كلهم 
يقول هذا el]‏ » فهذا معناه Dr‏ 

فهذا المفهوم للإمامة الذى آورده أبن تيمية مفھوم يكاد یکون تفس را 

مطلقاً لسيادة إلا من اشتراطه مراعاة تون الشرعي وطاعۃ ا . فکا أن 

الغزالى لم يسجن تفکبره فى الإطار الذى أراده الفاراى للإمامة » فهو لم يكسر 


)1( مهاج السنة النبوية ق نقض کلام الشيعة والقدرية تأليف الامام del‏ بن عبد الحا 
بن تيمية - دار الطہاعة الأميرية N‏ . الجزء الأول ص ۱ . 
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کل القیود الروحية والشخصية الى تقيد من انعقادها مثلما ٹراہ فى نص 
ابن تيمية ء ولقد حاول الغزالى أن عهد له طریقاً بن هذين الطرفن من الفهم . 
فهو ى كتاباته السياسية عن الإمامة مقيد بالدفاع عن ٠‏ اللحلافة العياسية عامة » 
وعن الستظهر dil‏ على وجه الخصوص . ومن ثم كان عليه آن ير سم انلس 
للدفاع عن قضيته d‏ هذا الإطار » ودفع کل المراعم الى توید er‏ آخر من 
مناهج انعقاد BALI‏ خاصة منهج الباطنية . 

وقد سل الغزالى دفاعه عن SIE‏ العباسية > وعن الدولة a aai‏ 
فى كتايه و الستظهری » الذى یرد به على موقف الباطتية وتأکیدم أن مصدر 
الامامة « النص » o‏ وذهاءهم إلى رأى يشبه رأى الفارایی فى تحصیل السعادة 
« وإن اختلف التعليل - وهو أن الامامة لا تتوقف de‏ اجیاع الق de‏ 
الطاعة + و یلخص الغزالى فلسفة الباطنية السياسية فى قوله : « الامامة إنما تنعقد 
عند الباطتية بالنص » والتصوص عليه محق بويع أو لم يبايع » قل مبايعوه 
أو كثروا . وا خالف له مبطل ساعدته دولته فكثر بسبہا أتباعه أو لمتساعده OH‏ 
ويعارض الغزالى نظرية انعقاد الامامة اص ب = à‏ انعقادها بالشوكة الى 
تقوم على تأييد الكثرة الغالية من المسلمين : . فالامامة فی رأيه و تقوم 
بالشوكة » Ely‏ تقوى الشوكة بالمظاهرة والمناصرة والكيرة فى الأتباع 
والأشياع > وتناصر أهل الاتفاق والاجماع أقوى مسلك من مسالك 
Mr‏ وهو تى هذا الرأى يأحذ بنظرية انعقاد الإمامة بالشوكة » 
ولکنها شوكة Le‏ أن تقوم على اختيار لا على قهر مادى فحسب مثلما جوز 
ذلك ابن تيمية فها بعد . 

ويستتبح هذا الرأى من الغزالى إرسال الحجة بعد الحجة لدحض نظرية 
النص » الى. تقول مما فرق الباطنية € ويتهى من هذه ا حاجة بتلخيص 

. ۱۳ المستظهرى ص‎ )١( 

. ٩۲ الستظیری ص‎ (Y) 
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حجج AN‏ والإثبات فى قوله : 
«قلنا LE]‏ يستيين وجه دلالة الكثرة من فهممأخذ الامامة . 
وقد بان Li‏ ليست مأحوذة من النص کا قررناه ف الباب السایع » 
ونہنا على حاقة من یدعی تواتر النص من كل واحد مہم على 
ولده . بل بينا جهل من يدعى ذلك فى على رضی اللہ عنه . Of‏ 
ذلك لو کانءلاستدل به علىءولم يعجز عن إظهاره » ولا رضی 
به . فهو النی جر العساكر والجتود فى زمان معاویةء حى 
قتل من أبطال الإسلام فى تلك المعارك ألوف dy e‏ یکترث 
يقتلهم » فا النی کان نزعه وأشياعه عن الاستدلال بنص 
رسول الله ( صلم ) . وقد بينا أن ذلك يقابله دعوى البكرية 
فى النص على ot‏ بكر رضی الله عنه » ودعوى الروندية فى 
النص على العباس رغی اللہ BB a‏ بطل تلقی الإمامة منالنص 
į‏ يبق إلا الاختيار من أهل الإسلام » والاتفاق على القدم 
والائقیاد . وعند ذلك یبن أنه ( إن ) وقع الاتفاق على نصب 
واحد » کا اتفقوا فى بداية إمامة العباسية » فن طمح إلى kb‏ 
لنفسه کان باغیاً . فام لو اختلفوا تى مبدأ الأمور » وجب 
coral‏ بالكثرة فى ذلك عند تقابل العدد وتقارہم ٠‏ فكيف إذا 
أطبق كل من شرقث عليه الشمس شارقة وغاربة » لم مخالفهم 
إلافثة معدودة وشرذمة يسبرة لا ay‏ ولا er Le‏ لشذوذم 
بالاضافة إلى ا حلق الکشر Abe‏ الغفبر الذين ہم فى مقابتہم, » 
وهكذا نری أن الغزالى قد كان من الواقعية حیث إنه أحرك أن « السياهة ) 
هى الصفة السزۃ للدولة » ولکنه صاغها فى قالب دعوقراطی شعبى وقالب 
den‏ . وصبغها بتجربته العامة والحاصة ى عصره » إلى هرجة جعلته 





. ٩۳ ص‎ enill (x) 
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یعان أنه قد وصل فى نظام SH‏ إلى مذهب خاص به يشير إليه بقوله > 
ومذهبنا فى الإمامة » . وهو فى هذا يشبه من جاء بعده فى الفكر السیامی, 
وجان بودان » ء المفكر ورجل القانون الفرنسی الذى دفعته ظروف الفتن. 
الدينية فى القرن السادس عشر إلى إعلان نظرية السيادة فى الدولة الحديثة مع 
اشتراط شروط أقرب إلى الشروط الى اشترطها الإمام الغزالى » وهو 
الفکر ورجل القانون الاسلای . فهو يككد أن مذهبه فى الدولة وتعريف. 
نظرية السيادة يقوم على تفسيره لمصدر الإمامة أو مأخذها على حد تعبيره ۔۔ 
فالصدر أو المأخذ هو GU‏ يفرق بين GLY‏ الصحيحة والامامة المزيفة . 

: عن مصدر الإمامة فیذهب الغزالى إلى‎ U 

١‏ أن تخصيص البایعبن بعد معين نوع من التحکمءویکفی أن يقوم 
شخص Joly‏ بعقد البيعة للإمام إن « كان ذلك الواحد مطاعاً ذا شوكة 
لا تطال ٢۲۷۷ء‏ وإذا أيد جانباً أيدته se‏ » ول مخالفه إلا من لا یکترث. 
عخالفته و فالشخص الواحد المتبوم المطاع الوصوف ol‏ الصفة إذا بايع. 
کفی إذا فى موافقة ا جباہبر » فان لم حصل هذا الفرض إلا لشخصين أو ثلاثة 
فلا بد من اتفاقهم OG‏ 

۲ وآن لیس القصود من الشخص البایم أو الشخصین أو الثلاثة 
المبايعين ذواتهم أو أنفسهم Ly‏ القصود مقدرتهم على أن یعیثوا الرأى العام 
لمناصرة الامام الذی يبايعونه . وهو يقول فى ذلك : « وليس القصود أعيان 
lo » cl‏ الغرض قیام شوكة الإمام بالأتباع والأشياع » وذلك حصل 
JS‏ مستول مطاع . وحن تقول لا بايع عمر أبا بكر رضی الله عنهما انعقدته 
الامامة له عجرد بیعته Pi‏ 
- )1( الستظهری ص ۱6 . 
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يفف 


۳-وآن إرادة صاحب الشوكة الذى يبايع الإمام » وإرادة من يتلونه 
فى مبايعته جرياً وراء رأيه لیس أمراً راجعاً إلى إرادة فرد À‏ إرادة آفراد. 
وحسب ء WE]‏ تلك إرادة اللہ فهو ححص من عبادہ من يصرف إليه قلوب 
الناس ويوجهها إلى تأبيده . ومن ثم كان مصدر التفاف القلوب حول من 
يبايع الإمام أو الخليفة أول ما ٤ gly‏ واتجاهها إلى الإمام عقب متابعة شخص 
واحد أو أشخاص . . . وهكذا نری أن اختیار الإمام ون كان موقوفاً على 
مشيثة زعم أو أكثر من زعم » ومشيثة الكثرة الغالبة من الشعب ء إلا أنه 
اختیار هو فى الواقع «قهرى » فهو اختيار اللہ قبل اختيار الناس . وهو 
يعارض بهذا التفسر القدسى ما محیط به الباطنية الامامة فى مذههم من 
تقديس » ويضفى على اللحلافة العياسية ما يعتقد أنه القداسة الحةيقية » 
لا القداسة الزيفة الى ينسبها الباطتيون إلى نص مكذوب على رسول الله . 
فصوت الشعب من صوت الله » وهو صادر صدوراً قهرياً عن منبع الإرادة. 
الإلمية . ويصف الغزالى هذا المبج فى الاختيار فى قوله : 

و وقد لاح للك الآن كيف ترقينا من هذه البغاصة المظلمة» 
وكيف lus‏ ما أشكل على جميع جاهر النظار من تعین 
القدار فى عدد أهل الاختبار » إذ لم نعين له عدداًء بل اکتفینا 
بشخص واحد LR cle‏ بانعقاد الامامة عند بیعته لا لتفرده. 
فى عينه » ولكن لكون التفوس محمولة على متابعته ومبايعة من. 
أذهن هو لطاعته » وكان فى متابعته قيام قوة الإمام وشوكته » 
وانصراف قلوب انللائق إلى شخص واحد أو شخصن أو EN‏ 
على ما تقتضيه ا حال فى كل عصر » لیس Tl‏ اختيارياً یتوصل. 
إليه ALL‏ البشرية » بل هو رزق ای asy‏ الله من يشاء . فكأنا 
فى الظاهر رددنا تعيين الإمامة إلى اختیار شخص واحد » وق 
الحقيقة رددناها إلى اختیار الله تعالى ونصبه » إلا أنه قد يظهر 
اختیار الله عقيب متابعة شخص واحد أو أشخاصء Ly‏ الصحح 


۱۷۳ 


لعقد الامامة انصراف قلوب GU‏ لطاعته ء والائقیاد له فى 
آمره ونپیه ء وهنه نعمة وهدية من اللہ تعالی » فإذا أتاحها لعبد 
من عباده » وصرف إلى مبته وجوه JST‏ خلقه » كان ذلك من 
اللہ تعالى لطفاً فى اختیاره لخلافتہ » وتعیینه للاقتداء بأوامره فى 
تفقد عباده»وذاك آمر لایقدر کل البشر على الاحتیال لتحصیله . 
فلینظر الناظر إلى مرتبة الفريقين إذ نسبت الباطنية آنفسها إلى أن 
تصب الامام عنده من الله تعالى » وعند خصومهم من العباد » 
ثم لم يقدروا عل‌بیان وجهة نسبة ذلك إلى الله تعالى » الا بدعوی 
الاختراع على رسواه فى النص على Ue‏ ودعوى يقاء ذلك d‏ 
ذريته بقاء کل خلف لکل واحد ء ودعوى تنصيصه على أحد 
أولاده بعد موتهءإلى ضروب من الدعاوى الباطلة . ولا Gui‏ 
إلى أنا ننصب الإمام بشہوتنا واختيارنا » ونقموا ذلك منا » 
كشفنا للم بالاخرة tf‏ لسنا نقدم إلا من قدمه Op dil‏ الإمامة 
عندنا تنعقد بالشوكة»والشوكة تقوم بالمبايعة » والمبايعة لا حصل 
إلا بصرف الله تعالى القلوب قهراً إلى الطاعة والموالاة . وهذا 
لا یقدر عليه البشر ء ويدلك عليه أنه لو quel‏ خلق کثر 
لا uat‏ عددم على أن يصر فوا وجوه SEI‏ وعقائدم عن 
الوالاة للامامة العباسية عموماً » وعن الشايعة للدولة المستظهرية 
أيدها الله بالدوام حصوصا e‏ لآفنوا أعمارهم فى ا یل والوسائل 
tes‏ الأسباب والوصائل » ول محصلوا بالآخرة إلا على LEI‏ 
والحرمان à‏ فھذہ طريق Ub]‏ الرهان على أن الإمام الحق هو 
المستظهر بالله » حرس الله ظلاله ى هذا العصر COD‏ 


* 


)1( الستظھری ص Ne‏ ٦٦ء‏ 
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ونحن إن نظرنا إلى مذهب الغزا ی ‏ تولية الامام القائم على الاختيار 

الربانی القهری فى ضوء من سبقه ومن جاء بعده من المفكرين السیاسیین نصل 
إلى النتائج الآتية : 
١ ۰‏ .أنه نتيجة لهذا التحليل ونسبته الإمامة الحقيقية إلى الله » جعل الثورة 
علہا بغيا » ويستحق المطالب ها غير الإمام القائم ما يستحقه البغاة من جزاء 
وعقاب . وهو فی هذا يشيه هيجل ء الفيلسوف SUŠI‏ » من أتوا odas‏ . 
غالزعم عند هيجل » آشبه بالإمام عند الغزالى » كلاهما قد اختارته العناية 
الإلهية ليقود شعبه وعصره فى مدارج التطور العا می ا مقدر الرسوم . و کلاهما 
يأخذ بنوع من آنواع الارادة الظاهرة ء والارادة حقیقیة ويدخل فى تنظم 
الدولة عنصراً خفيآ آشبه فى فعله عا قد ole‏ آدم سمیث والید انلفية » ء 
وما cle‏ هیجل ١‏ بالبداً الإ لی » وما سیاه الغزا ی و بصرف الله تعالى القلوب 
قهراً إلى الطاعة و الوالاة » . 

۲- تلف الغزالى عن «چون لوك»»فى أن الغزالى قد عارض التفسر 
الدپنی الذی قدمه الباطنية بر یر انعقاد الإمامة ء بتفسير دینی ZT‏ اعتقد أنه 
الصواب وأنه يصل إلى اللہ ذاته وینبلق مته . ومن ثم قاوم الفكرة الثورية الى 
كان الباطنية یدعون لها بفكرة ile‏ . ولکن «جون لوك؛ قاوم التفسير الدیی 
للملكية الذى قدمه اسار روبرت فلمر ٤‏ المحافظة علہا بتفسير مادى يقوم على 
الاختيار الشعی وحده دون تدخل من قوى خفیة » وبذلك أصبح بیدا 
الاختیار فی يده ميدأ ثورياً » على حین أنه قد استعمله الغزالى كيدا من 
مبادئ ا حافظة على نظام SL‏ القائم ٠‏ 

۳ - أضفى الغزالى فى تفسرہ للإمامة طابعاً روحیاً على la‏ الاختيار 
الذى تقرر من قلبه فى نظام BU‏ الإسلامية الأولى » والذی أجمع عليه 
فقھاء السنة . ومن يقرأ شرح الغزالى للإمامة بعد أن يقرأ شرح ا اوردی نما 
محس بالفرق بين الأسلوبين فى تطبيق فكرة واحدة على موضوع واحد « 


{Vo 


فالاوردی يقرر صراحة عمل الاختيار الظاهرى على de‏ أن الغزالى يفسب. 


* 


وهكذا نری الغزالى الفقيه السلم فى دور الفيلسوف السیاسی الذى یتفاعل. 
مع الیاۃ العامة ويصور دروسہا الى لپا تجربة العصر . ولکنه يضيف لہا 
تجربة الدولة الإسلامية فى أسمى معانہا » مما یضفی على التجربة العابرة تجربق 
الإسلام الخالدة فى أن عامل السياسة فوق غيره من العوامل أداة السعادة 
فى الدنيا والاخرة على de‏ تعبيره . 


ev. 


۳ سب 
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بن آوراق مدونات عن الغزالى كنت جمعنها أثناء حى عن هذه المدينةة 
ورجعت إلى هذه المدونات » لناسبة الذكرى المثوية التاسعة لولادة الغزالى » 
وإذ هی ثلاث : الأولى عن الزاوية الغزالية فى دمشق ءوالثانية عن المكان الذى.. 
سکنه Lo‏ ء والالثة ترجمة مختصرة لیاته » يضاف إلى ذلك بعض الصور_ 
والرسوم وا خططات الى تتعلق بالأمكنة . 
وما كنت أتوقع أن أجد عن الغزالى بن وثائقى ST‏ من هذا » DI‏ 
حوئی لا er‏ بالأعلام إلا عقدار ما يكون VY‏ من علاقة بأثر من الاثار. 
العربية » أو عقدار إسهامهم فى خطط الشام وعرانہاء ذلك أن شاغل الذنى 
انقطعت له هو دراسة الآثار الإسلامية والفن العرنى . وعلى هذا الأساس. 
سیکون نی مقتصرا على الحديث عن أخوال دمشق أيام الغزالى ء بعد إشارة. 
عابرة إلى الأسباب الى دعته إلى الإقامة فى هذه المدينة . ۱ 
لا بد لنا بادىء الأمز من أن نتباءل : اذا هجر الغزالي بغداد واختار 
الرحيل إلى حمشق على الرغم من أنه كان یتول فى. بغداد التدریس ف المدرسة 
النظامية أريع سنوات كان Wh yb‏ موضع إعجاب العلاء بعلمه الغزير وثقافته 
الواسعة مع.العلم أن النظامیة كانت من gel‏ مدارس العالم الإسلاى وأرفعها „TE‏ 
إن الغزالى مجیبنا عن شطر من هذا bat . SM dl‏ عن سیب تركه بغداد >. 
فيقول فى النقذ : l‏ 
دوکان قد ظهر عندی أنه لا مطمع لى فى سعادة الآحرة الا" 
us‏ وکف النفس عن اموی وأن Win oly‏ كله قطع علاقة. 
Ava‏ 


القلب من الدنیا بالتجاى عن دار الغرور والإثابة إلى دار ا حلود » 
والإقبال بكنه الممة على الله تعالى , ون ذلك لا يتم إلا بالإعراض 
عن الجاه وا مال والهرب من الشواغل والعلائق » . 

ثم لاحظت أحوالى ء فإذا أنا منغمس ف العلائق وقد أحدقت 
ی من الجوانب > ولاحظت أحوالى وأهمها التدریس والتعلم 
فإذا أنا مقبل dels‏ علوم غير مهمة ولا نافعة فى طریق الآخرة .» 

إلى أن يقول : 

« فصارت شہوات الدنيا تجاذبی بسلاسلها إلى المقام » ومنادى 

الاعان ينادى : الرحيل ء الرحیل » ۔ 


ولم يزل يتردد بن OSE‏ شهوات الدنيا ودواعى الاخرة قريباً من ستة 
"آشپر Ud‏ رجب سنة تمان وثمانين وأربعمائة حى جاوز الأمر حد الاختیار 
.إلى الاضطرار إذ أقفل الله على لسانه حتى اعتقل عن الندریس فكان مجاهد ` 
«نفسه أن يدرس يوماً واحداً تطبیباً اقلوب UA‏ إليه فكان لا ينطق لسانه 
بكلمة واحدة . وأثر ذلك فى صحته حى اعتل ونفض الأطباء يدهم منه 
:قاثلین : Ya‏ سبيل إليه بالعلاج إلا بأن يتروح السر عن الم الملم ٤‏ . 1 


ويوفق el‏ إلى اللحروج من بغداد بعد أن أظهر الحروج إلى مكة » 
.وهو يدبر فى نفسه سفر الشام حذراً من أن يطلع الخليفة وجهلة الأصحاب 
على عزمه lel‏ فى الشام » فتلطف بلطائف الیل فی ا حروج من بغداد على 
عزم ألا يعاو دها أبداً . لأنه يريد أن يتخلص Qté‏ من مدينة تربطه فہا علائق 
۔ظھر له Lol‏ أنها ليست نافعة فى طريق الآخرة ء علائق تحول بينه وبين 
الانقطاع إلى هواه العمیق : العبادة والتصوف ۔ 1 
ا ولا بد أن الباحشن الأجلاء الذين یسہمون فى هذا الهرجان سیدرسون 
.الأسباب العميقة الى فجرت فى نفس الغزالى هذه الأزمة الى آوشکت أن 


۰ 


تودى به : ولا بد لم أن يذكروا طرفاً من نشأته فی طوس ء وأن ouf‏ کان 
يغزل الصوف ويبيعه فلا حضرته الوفاة »> ها يذكر السبكى فى الطبقات » 
وصى بالغزالى ast,‏ أحمد صدیقاً له متصوفاً وقال له : ols‏ لى لتأسفاً 
عظما على تعليمى الط opty‏ استدراك ما فاتى فى ولدى هذين قعلّمهما 
ولا عليك أن تنفد d‏ ذلك جميع ما أخلفه لها : فلا مات أقبل الصوق على 
تعليمهما إلى أن فى ذلك النزر اليسير النی خلفه لما » وتعذر على dyal‏ 
القيام Le ya‏ فقال لها : « اعلما GT‏ قد أنفقت Kle‏ ما كان لکا ء وأنا 
رجل ف الفقر والتجريد محیث لا مال لی فأواسیکا به el.‏ ما أرى 
لکا أن تلجآ إلى مدرسة ء فإنكا من طلبة العلم € فيحصل لكا قوت یعینکا 
على وقتكا » . ففعلا ذلك وكان الصوق هو السبب فی سعادهما وعلو 
درجتهما . كان الغزالى SE‏ هذا ويقول : « صلبنا العلم لغير الله فأ إلا أن 
١ tO‏ 
كل هذا يدل على أن الغزالى تغلبت عليه Tot‏ نشأته الصوفية » وم يبق 
له رجاء ء حيمًا بلغ ما بلغ من العلم والمنصب ف الثامنة والثلاثين من عمرہ » 
إلا فى حياة الزھد والعبادة والتصنيف . ولذلك قرر الانقطاع „u‏ 

ونحن لانقف عند هذه المسألةطويلا EY‏ تخرج بنا عن حطة bte‏ ونغا نعود 
إلى الشطر الآحر من سوالنا لماذا اختار أبو حامد الشام ودمشق على الأخص ؟ ۔ 

رأينا أن الغزالى قد نشأ نشأة Lins‏ . كان أبوه حب Abe‏ الفقهاء» وكان 
معلمه الأول «Ge‏ والشام ذائعة الصيت ‏ رويت أحاديث BAS‏ فى بركيها 
وفضائلها واشہر عنہا أن حياة الزهاد والمتعبدين والمتصوفة فما ميسورة 
موفورة وأسباب العزلة والاعتكاف متوافرة ولا سیا أن الغزالى لم يسبق له أن 
أقام فى Gio‏ علائق تعيقه عن غاياته فى التعبد والتصلیف. . 

ole‏ الغزالى بغداد فى أو ائل شہر حرم سنة تسع وثمانين وأربعاثة 
حجریة ولا كانت الرحلة بن بغداد ودمشق تستغرق حوالى أربعن یوما 


£A\ 


فيكون الغزالى قد دحل دمشق قبیل أو بعيد الحامس عشر من صفر من السنة 
المذكورة . ونحن نغتمد هذا التحديد استناداً إلى كلام الغزالى نفسه الذئ 
all‏ إليه فى صدر هذا الكلام من أن تر دده بین تجاذب شہوات الدنيا ودواعى 
الآخرة ء استمر قریباً من ستة آشهر Ugh‏ رجب . ويقع منتصف شہر صفر 
من هذه السنة الذى نفترضه Glin‏ لدخول dial‏ دمشق فى Sul‏ شمر شباط 
من سنة مس وتسعين وألف ميلادية»وكان عمره آنذاك تسعاً وثلاثين سنة . 
وتجدر الإشارة إلى أن ابن کثر يقول : 
وی صفر من سنة تسع CHE,‏ درس الشیخ أبو عبد الله 
الطبری باانظامیة ولاه إياها الوزير فخر الماك أبو المظفر بن 
نظام EMM‏ وزير السلطان برقيارق ٤‏ . 
ونحن نثبت هذا ا بر هنا مع أن الصادر اتفقت على أن الغزالى أناب عنه 
els‏ فى التدريس بالنظامية . 


إن الأخبار عن حياة الغزالى فى دمشق نادرة جد » وهی لا تتعدی بعض 
الحكايات الى رواها ا موٴرخون als.‏ الصدحیح عن هذه الفترة هو ما رواه 
أبو حامد فى المنقذ من أنه سكن منارة الجامع . والأثر الوحيد الذى تركه 
فى دمشق هو نسبة زاوية الشرخ نصر القدسى فاشبرت بامم الزاوية الغزالية 
بعد أن كانت تعرف بزاوية الشیخ نصر ذلك على الرغم من شهرة الشيخ فصر 
ومکانته عند أهل الشام » des‏ الرغم من أن الغزالى لم يدرس ى هذه 
الزاوية أو الدرسة کا یسمہا بعض الوارخن » لأنه انقطع عن التدريس من 
أن غادر يغداد ومدرستا النظامية . وما ترد ده إلى الزاوية الغزالية إلا من 
قبيل التعبد . 

ولا بد للباحث من أن يتساءل عن Cas‏ ندرة آخبار الغزالى d‏ دمشق 
مع علو GIS‏ وشهرته الواسعة . والجواب » استناداً إلى ما کتبہ هو » فى أن 
Uf‏ حاند آثر حياة الزهد والتعبد والاتزواء کا أشرنا فى صدر هذا الكلام . 
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لقد كان الرجل جاداً فى عزمه على الانقطاع إلى العبادة والاعتکاف والزهد 
4 لو راد عرض الدنيا لكان له من علمه وشپرته » ما یفتح آمامه سبل 
الجاه والعيش الرغيد . 
bil,‏ نلاحظ أنه على اارغم مما يزع بعضهم de‏ يسع إلى دخول أحد دور 
التصوفة الى كانت تعرف بالخائقاه . وقد كان فى زمنه ثلاث مہا وهی 
خانقاه السميساطية » والقصر ء والطواويس . وكان لله الدور أوقاف 
وموارد وافرة وصفها لنا فها يعد ابن جبير فى رحاته قائلا : 
uly‏ الرباطات الى يسموما با حوائق فكشرة وهی برسم 
الصوفیة » وهی قصور مزخرفة يطره فى جمیعها الاء على أحسن 
ويقول عن حياة التصوفة ق هذه الاور : ۱ 
« وهنه الطائفة الصوفية هم اللوك فى هذه البلاد Bed‏ 
كفاهم الله مون الدنیا وفضوها وفرغ خواطرهم لعبادته من الفكرة 
فى آسباب التعایش و آسکنهم فى قصور تذ کرهم قصور ال نان » 
فالسعداء الوفتون مهم قد حصل لم بفضل اللہ تعال es‏ 
الدنيا والاخرة » . ۱ 
ویقول فی موضع PT‏ : 
دومن bel‏ ما شهدناه À‏ موضع يعرف بالقصر وهو صرح 
عظم مستقل فی المواءءفی أعلاه مساکن ۸ ير أجمل إشراقاً منها » 
وهو من البلد بنصف e JU‏ له بستان عظم يتصل به » . 
كل هذا كان من als‏ أن يغرى Gui]‏ نشأ على الصوفية As‏ على 
grade‏ وأراد الانقطاع إلى العبادة . ولكن الغزالى آثر أن يكتفى من Lill‏ 
عنارة السجد الجامع يكون فا ععزل عن الرفاه ووثارة العيش . وكان یلیس 
القطن الحشن ر ا حام ( وعيا حياة الفقراء الزهاد . 
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وكان العیش متيسرا حى بالنسبة للمتعبدین الزهاد من غير الصوفية . 
ويقول ابن جبر فى ذلك : 
«رمرافق الغرياء هذه البلدة أكثر من أن یأخذها الإحصاء 
ولا سیا But‏ كتاب الله عز وجل » والمنتمين الطلب ۰» 
إلى أن يقول : 
« فهذا الشرق بابه مفتوح لذاك فادخل 4i‏ المد بسلام 
وغم الفراغ والانفراد قبل Ge‏ الأهل والأولاد وتفرع سن 
الندم على زمن التضییع » . 
ولکننا نعتقد أن الغزالى لم یرحب بالافادة من هذه المرافق OY‏ ابن کشر 
يشر إلى أنه خرج عن الدنيا بالكلية » وأقبل على العبادة وأعمال الاخرة » 
ds‏ كان يرترق من النسخ . ونحن نميل إلى تصديق هذا القول لما فيه عن 
انسجام وطبيعة الغزالى وأخلاقه » وبقوله فى النقذ : 
« فکنت أعتكف مدة فى مسجد دمشق » أصعد مثارة المسجد 
bel TE UT)‏ على نفسى. » 
ولا اضطر فیا بعد إلى الرجوع إلى وطنه قال : 
و فعاودته بعد أن كنت آبعد الاق عن الرجوع إليه» . 
OM‏ ننتقل إلى القسم .الآخر من من : حمشق olf‏ الغزالى 
ما حل الغزالى فى دمشق كانت السلطة بين يدى دقاق بن تقش ابن لب 
أرسلان الساجوق ۰ وسلجوقيو دمشق فرع من سلاجقة الشرق الذين هم 
قبائل تركية هاجرت من أواسط آسيا » بزعامة رئيسها سلجوق بك » إلى 
ما وراء السند ثم خراسان حيث Les DELLE‏ باحتكاكهم بالدنية 
والتقافة dy pall‏ وقد اعتنقوا الدين الاسلای فأصیحوا شدیدی EL‏ بأهدابه 
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يدافعون عنه محرارۃ وحاسة . وبي كان العرب منصرفن » وقد بلغت مدنیهم 
شأوآ بعيداً من حيث النضج والترف والسعة ء إلى العناية بالفنون والآداب 
الى تستدعہا حياة السلم . كان السلاجقة أمة شديدة البأس أخذت تسعى إلى 
دعم الإسلام ونشره وبسط نفوذه . 

وقد أصبح السلاجقة بزعامة طوغرل بك الشعب المسيطر على آسيا . 
ومتح انخليفة القائم بأمر اللہ طغرل بك لقب السلطان ء على أثر انتصاره 
للخليفة فى حادثة معينة . ذلك أن أحد الموالين للفاطميين قد خلع BILI‏ فجاء 
طغرل بك وآعاده إلى BALI‏ فکافاً القائم طغرل بك بتاجين يرمزان إلى السلطة 
على العرب والعجم ء وخلع عليه que‏ حلل رمزاً المالك الإسلامية EN‏ 
وأصبحت السلطة الحقيقية فى يد السلاجقة وم بيت للخلافة العباسية فى أيامه 
غير السلطة الروحية والحطبة فى المساجد . 

وسار سلجوقيو Ghar‏ سيرة أبناء عشي رتهم فى الشرق فحکوا بالعدل 
وحرصوا على إحقاق GH‏ ورفع Mall‏ عن الرعية ومناصرة الساکن 
والضعفاء متمسكين بالسنة وابطال البدع . وقد أزالوا أثر الدعوة الفاطمية من 
الشام فارتاح A‏ أهل:الشام و انبسطت قلوپ الرعية.. _ | 

وزاد من تعلق الناس مهم حرصهم على الجهاد فى سبیل الله ولا سیا حیما 
ae‏ الصليبيون الشام فهب السلاجقة للدفاع عنه ومن حولم أهل الشام 
والغوطتين . 

٠‏ إذن » لا حل الغزالى فى دمشق كانت السلطة فى يد السلاجقة » وكان 
قد مضى على وجودھ فہا حول عشرين Ue‏ ففى سنة OME ٦٦۸‏ وستين 
وأربعائة هجرية الموافقة لسنة ۱۰۷١‏ خس وسبعين وألف ميلادية أيام TLL‏ 
القندی بأمر الله العبابى وشلطنة ألب أسلان الساجوق » آغار مقدام 
السلجوقیین فی الشام » وأحد قواد ألب أرسلان » اتسز بن اوق على دمشق 
وأدال دولة الفاطميين فہا ووطد السلجوقيين . 
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i‏ وبعد أربعة أعوام » أى فى سنة EVY‏ اثنين وسبعين وأربعائة هجرية 
والوافقة لسنة ۱۰۷۹ تسع وسبعين وألف میلادیة حاول الفاطمیون استعادة 
دمشق فطلب القائد اتسز النجدة فأنجده تنش ابن ألب أرسلان أخو السلطان 
ملكشاه النی خلف ألب أرسلان فى السلطنة » ولكنه قتل اتسز واستولى 
على حمشق وملكها > وفاته عام 4۸۸ OE‏ وثمانين وأريعائة هجرية ]3 
تولى إمارتها ابنه ا ملقب دقاق أبو النصر المعروف بشمس الملوك . وف أوائل 
حكر jail ul‏ هذا بدأت ا حروب الصليبية ٠‏ 

قلنا إن الشام كانت ذائعة الصيت فى المشرق والمغرب کلہما . وكان 
الناس یقصدونہا من أربعة أطراف العالم الاسلای لشبرتها هذه فى الجاهلية 
والاسلام » فا قال اليعقوبى ء ولکومما ينبوعا من أ هم ينابيع العلم والعرفة 
ق لإا » فكانت قبلة ماب الهم فى فررعہ IE‏ ارات یت 
والتفسير والفقه . ولقد زخرت دمشق Ulla‏ بأكابر القراء والحدثن والمفسرين 
والفقهاء . أضف إلى ذلك LT‏ كانت ola gh bebe‏ والمتعبدين والتصوفن 
لا اشہرت به من المرافق الكثيرة الى تنفق على هولاء Le BU‏ . فكانت 
دمشق لا تكاد JE‏ من fle‏ کر جاءها من الشرق أو الغرب السماع أو 
الدارسة . 

وقد كان موقعھا الجغراق الهم € وکونہا عقدة للمواصلات بين الشرق 
والغرب » وملتقى للقوافل وعلى الأخص besus oul Tab‏ الحجيج فى 
رحلهم الطويلة » كان لهذا كله أثر فى قبال العلاء وطالى à Ali‏ علہا . حى 
أن بعضہم كان يتخلف عن الاستمرار فی رحلته ويظل فى دمشق عاماً أو 
أعواماً يفيد ويستفيد UNE‏ ثم يعاود سفره إلى الغاية الى كان وضعها نصب 
abe‏ قبل حلوله فى دمشق . 

ما جاء السلجوقيون إلى دمشق كانت هذه Ule‏ فساروا فى أثناء حكهم 
سيرة من شأنها أن تبقى على هذه الشهرة بل تغنہا » ذلك prie OF‏ توافق 
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اعتقاد SU‏ & وتتمشی مع ما وجدوه فى دمشق من مؤسسات ديئية فكان 
أن بذلوا الجهد فى أن تظل دمشق آحد مناهل العلم والعرفة والدين . 

إذن ء فقد كان السلاجقة موّمنن موقنين مثل الأ كر ية العظمى من أهل 
حمشق » بل کانوا أشد تعصباً للدین الاسلای وأكثر حاسة لسنة التي Wy.‏ 
کانوا قد أثروا بالعرب وتثقفوا بالثقافة العربية نقد کانوا حریصن على 
صون DIB‏ العرى وحفظه . ْ ۱ 

ومن مآثرہم » فضلا عن عنایہم dal‏ وحدہم على العلاء » اهوامهم 
بأضرحة الصحابة والتابعين والشہداء الین دفنوا فى دمشق فى صدر الاسلام . 
فكانوا یتفقدون pS Ul‏ ويظهرون رموسہم رمجددون قبورهم ومجعلون حلا 
شواهد جديدة يعينهم فى ذلك رغبة Jal‏ المدينة ومؤازرتما . 

وقد أهمل المورخون ذكر هذه المآثر والتنويه ما » ونحن إنما استندنا قيا 
نقول ای أسلوب الط الكوق وإلى القارنة مع الشواهد الى ترجع إلى 
ذلك العهد . 

من el‏ هذه الشواهد الى جددها السلجوقيون شاهدة قر الصحای 
al‏ الدرداء » والتابعية أم الدرداء » و الصحای الجليل آی بن کعب » وكعب 
الاحبار » وبلال موئذن الرسول w‏ 

وجدير بالذكر أن بعض ہوٴلاء الأعلام لم يدفنوا فى حمشق بل كانت 
لم فبا مشاهد يترك با الناس » فحسب السلاجقة أنها قبورهم فوضعوا عاب 
الشواهد أسوة عا يصنع للقبور . 

ولكن أكر مآثرہم أنهم شرعوا فى إعادة بناء المسجد الأموى الذى 
كان قد احترق وتہدم عام ۱ هجرية - ۱۰٠۸‏ ميلادية » أى قبل 
Ar‏ دمشق بثلائة أعوام» على À‏ المعارك الى نشبت بين المشارقة والمغارية» 
واستمرت عمليات البناء إلى ما بعد don‏ دمشق . ولکن المورخين » 
سواء مهم المعاصرون والمتأخرون » لم یذ کروا شيئ عن هذه الأئرة أيضاً , 
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ولولا الکتابات التارخية الى لا تزال ماثلة فى المسجد الأموى لطمس الزمن 
علهم الحيد ذاك. ٠‏ 

وكانت دمشق فى عهد السلجوقین تزخر Ole‏ الساجد الى جددوا 
عدداً منها غير أن السجد الأموى هو الوحيد الذى كانت تقام فيه صلاة 
الجمعه جریاً على العادة الى كانت متبعة من أن ILEI‏ یلقہہا أمير المؤمندن 
فى مسجد واحد من کل مصر ٠‏ 

وظل حال فى دمشق كذلك إلى أن أنشئت الصاحية بعد قرن من الزمن 
فاعدرت Las,‏ من أرباض دمشق منفصلة عنها تماما فأنشى * فہا أول مسجد 
بعد الأموى . 

هذا وكان السلجوقیون أول من أسس الدارس فى دمشق أسوة بسلجوقی 
الشرق الذين سنوا هذه السنة الحميدة c‏ حتى بلغ عدد الدارس الى أنشئت 
d‏ عهدم اکر من عشر . والغزالى لم يدرك إلا واحدة » هى المدرسة 
ببن آخبار الغزالى . 

caly‏ السلجوقیون بالصوفیة والتصوفة فأنشنوا هم دارين » الأولى عرفت 
oale‏ القصر والثانية عرفت محانقاه الطو او یس 5 

وم یقتصر نشاط السلجوقیین فی العمران على النشآت الدينية أو العلمية 
ہل تعداه إلى العارة الدفاعية والدنية إذ باشروا فى تجدید السور » ووضعوا 
آسس القلعة ا الیة على آنقاض قلعة قدعة » وبنوا داراً للامارة سمیت 
ودار السرة » وجعلوا جانا Ue‏ 

وسری هذا النشاط إلى سکان الدينة لا استئب الأمن و استفرت الأحوال 
وعم الرخاء والرفاهية فتجاوزت الدينة السور NÈ‏ » وبئیت القصور الى 
تشبه الفيلات فى أيامنا هذه و اشنپر المكان الذى بنیت فيه بالفراديس . وكان 
من أجمل مغانى المدينة تحيط به الدائق والبساتين ویشرف على بردى 
واللحضرة الى تحف به . 1 
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إن منشآت العهد الساجوق أقدم المبانی الى ظلت بعض آثارها قائمة ۔ 
ودراسة تاريخ العارة فى هذا البلد وتطورها خلال العصور ا متعاقبة يبدأ من 
هذا العهد نفسه . و هذا yal‏ یضفی على هذه GLAI‏ أصحیة بالغة ومن المواسف أن 
هنه الا ثار نادرة . 

هذا ونظن أن الغزالى لم ہم UTES‏ كان يدور حوله من نشاط عمرانی > 
أو سیاسی OF‏ هواه كان منصرفاً إلى التراث الدینی ME‏ » ولعله كان يتردد 
إلى أمكنة الزيارة مثل کهف Jar‏ ف قاسيون » ومهد عيسى “ay Sd‏ 
ومقام إبراهم فى برزة » وقبور الصحاية والتابعين والشهداء . 

ولا خاله اهم لہرج الطبيعة الى كانت تزين حمشق » على الرغم من أنه 
دمشق كان ها إذ ذاك ربوتها ونيرمها وسہمھا وشرفاها الأعلى الشمالى والقبلى 
ومیدانها الأخضر وفراديسها الى كانت تعتبر من أجمل متتزهات الدنيا . . 

والحديث عن دمشق وخططها وآثارها فى عهد الغزالى يطول » ولكتنا 

انكتفى ہذا القدر لعلنا نسهم فى إحياء ذكرى هذا العالم الفل والباحث 
الخلص الکرم » بإحياء بعض ذكريات الدينة الى اختارها زمناً لاعتكافه 
وتفكيره ونحثه ونجواه . 
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يعد الإمام حجة الاسلام أبو حامد محمد الغزا ی من أعلام القرن ll‏ 
للهجرة التبوية العظيمة » وان آدرك خس سنوات من الةرن السادس ء وھنا 
التحديد السنوی مألوف ومفید فى البحث عن سير الأعلام ء والفوقة من 
العلاء ؛ لأنه يكون کالاطار اتصوير » وكالفاصلة للتعبير » وكالصاحب 
المصحوب ء والشغاف القلوب . | 

والقرن انلامس الهجرة حافل بالتطورات الاجماعية والتطور الثقاق 
والأحداث والحوادث السياسية » وظهور الإنسان فى عصر من العصور > 
وفتحه ake‏ على قرن من القرون هما من حبز المقادير » والأمور الخارجة 
عن الاختيار والتخيير > EM y‏ أوجب الوارحون العصريون أن يكون لعصر 
الرجل أثر فى سبرته کائنا ما كان » وأضاف غرم موثر جديدا هو الاتفاق 
أى ما يسميه الفرنسيون « لوهزارد Le Hazard‏ » وقد alte‏ الشاعر العرف 
آیسر تمثيل » وسیق إلى بيانه غير جيل بقوله : 

لا تلم كفى BL‏ السيف نبا صح منی العزم والدهر أنى 

ولد الامام الغزالى فى بعض الروایات بقرية غزالة » من قری طوس 
ف كورة خراسان » وكورة خراسان » من البلاد الشافعية الذهب  BJ‏ 
قيل es‏ هذا du‏ » قيل إن مذهيه شافعى » وكان میلادہ » کا هو 
معلوم » سنة ٥٥٤‏ أو سنة ٦٥٥‏ ' على قول آخر » فالأول تقابل سنة ۱۰۵۸ 
الميلادية » والثانیة تقابل سنة ۱۰۰۹ الميلادية . 
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وقیل کان Wy‏ الإمام الغزالى فى مدينة طوس Adel‏ من عشرة 
فراسخ من نيساور قصبة الكورة : 

قلت : إن كورة خراسان كانت ى ذلكم العصر شافعية المذهب › 
وكانت ما وراء البر حنفیة الذهب » وعتد المذهب الشافعی نحو الشرق OY‏ 
مصدره الشرق > AL‏ بالمذهب ا بل فى أصفهان ء کا التقى بالنمب 
ا حنفی فى بلخ > إذن كان القطر النی ولد فيه الإمام الغزالى » والبلد الذى 
رأى نور الحياة فيه » واحلة الى als‏ > والدار الى رن فہا موجبة أن 
یکون شافعياً فکان كذلك . ۱ 

لقد اصطرعت فى عصر الغزالى AT‏ وعقائد Galley‏ ومقالات 
كثيرة » مہا ما كانت السياسة قد استغللها ء ومنہا ما الهاسة المذهبية آشعلنها » 
وا ما جمعت بين الأمرين السياسة والهاسة 6 ففى عصره ظهر السلجوقيون 
ا حانرون من الثر كان » وتقوى مهم مذهب الإمام Of‏ حنيقة النمان رضی الله 
عنه i‏ وتوغل فى خراسان ونصره وزيرهم الکبر عيد MM‏ منصور بن محمد 
الكتدرى » وبالغ فی نصرته له ء قال تاج الدين السیکیی طبقات الشافعية 
الكترى : و إنه ‏ أى الوزیر الکندری — حسن للسناطان طغرلبك لعن المبتدعة على 
JEU‏ » فعند ذلك أمر السلطان بأن تلعن المبتدعة على التابر » فاتخذ الکندری 
ذاك ذريغة إلى ذكر الأشعرية » وصار یقصدم بالإهانة والآذى » والمنع من 
الوعظ والتدريس ء وعزهم عن حطابة الجامع » واستعان بطائفة من المعتزلة » 
الذين زعموا أنهم يقلدون مذهب of‏ حنيفة وأشربوا فى قلوبهم فضائح 
القدرية » واتخذوا المذهب بالذهب الحنفى سیاجاً علہم c‏ فحسنوا للسلطان 
الإزراء عذهب الشافعى Lye‏ وبالاشعرية حصوصا ء وهذه هی الفتنة الى 
طار شررها فلا الآفاق أو طال ضجررها فشمل خراسان والشام والحجاز 
والعراق » وعظم خطہا وبلاڑھا OM‏ وقال gl‏ الفرج بن الجوزى « كان 
عميد ا ملك شدید التعصب للحنفية » . ( المنتظم ۹ : ۲۳ ) . 

(۱) طبقات الشافعية الکبری ( ؟ : ۲۷۰) . 
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إن هذه الحركة غير الوفقة » هى الى بشت الوزیر قوام الدين نظام الاك 
الحسن الطوسی الشافعی على إنشاء الدارس النظامية» نسبة إلى لقبه » فى الدن 
الاسلامية الکری من الملكة السلجوقية ء وذلك لنصرة العقيدة الأشعرية ء 
ومحاربة عقيدة الاعتزال فى تلك المملكة » تلك العقيدة الى استفحلت طوال 

الدول البوبية » واشارك فما ا حنفیة والامامية والزیدیة » فضلا عن 
لمعتزلة أنفسهم à‏ وكان آخر نصبر ا الوزير عيد لك منصور الذکور > 
وهى الى أوردته مورد الملكة ء بسعی الوزير نظام اللاك ضد يده فى المذهب 
والسياسة والمشرب . 

ون حركة نظام الملك فى نصرة الأشعرية الشافعية » أدركت التوفيق 
عساندة الخلفاء العباسین لها أيامئذ » وذلك oY‏ تشفعوا فى ذلك العصر e‏ 
وصرخوا پتشفعهم » وألفت الكتب الديئية باسم الخليفة الستظهر بالله » 
وهی السمی كل ما بالمستظهرى ء بعد أن كان تشفعهم ينوس بن الشافعية 
وا لحنیلیة فى خلافة القادر dy‏ العياسى ء وابته القائم pal‏ الله معاصر السلطان 
zb‏ لبك » والوزيرين عيد ا ماك ونظام المللك . 

وق شہر رمضان من سنة 414 أمر الخليفة المستظهر بالله بفتح جامع 
القصر ببغداد » وأن تصلى فيه صلاة التراويح ء ولم يكن ذلك مما جرت به 
عادة » وآمر بالجهر بالبسملة فى قراءة الصلاة » على By‏ مذهب الإمام 
«Mara‏ وكان ذلك آخر ما بقى محتاجاً إلى الجهر من أمور المذهب 
الشافعى ء فى عاصمة U‏ العباسین ء وكان من أثر مقاومة الاعتزال 
ببغداد تحت راية ALU‏ ء ما قرأناه من الاضطهاد » فى سرة أی على محمد بن 
أحمد بن الوليد CAAA‏ وکان على قول أنى الفرج بن ا جوزی : «من دعاة 
المعتزلة » وكان يدرس de‏ الاعتزال Les c‏ الفلسفة والمنطق فاضطره أهل 
السنة إلى أن يلازم بيته خسن سنة لا یتجاسر أن يظهر Ou‏ وقد توف de al‏ 
)١( 0‏ الكامل لابن الأثير فى حوادث تلك السنة . والتتظم لابن الجوزى نیا . 

„(ve : ٩( bell (y) 
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ابن الوليد ى سنة EVA‏ وعمر الغزالى يومئذ مس وعشرون سنة ٠‏ 

ومع هذا التشديد على الآراء والقالات » والعقائد الحالفة لذهب 
الحلفاء العباسین فی ذلك العصر » À‏ يعدم التاريخ أن يسمع من بغداد 
Epe‏ مجھر بالشكوى النفسانية > واطبرة العقلية > والصرامة الفكرية 
وهو صوت ابن JAN‏ البغدادى الشاعر الحكم الذى كان ينادى قائلا : 


أقصد ذا المسير أم اضطرار ؟ 
مع الأجساد يدركها البوار 
بذنب ما له منه اعتذار 
علينا نقمة وعليه عار 
ويذبح فى حشا الأم JA‏ 
وبعد فبالوعید U‏ انتظار 
لغر الموجديه به ال یار ؟ 
یر als‏ أو Outs‏ 


بربك Let‏ الفلك المدار 
وعندك شرفع الأرواح أم هل 
op‏ يك آدم أشقى بنيه 
فيا للك “ast‏ ما Ly Ji‏ 
عاقب ف الظهور وما ولدنا 
وننتظر الرزايا والبلايا 
bU‏ الامتنان على وجود 
وكانت tail‏ لو أن Lys‏ 


dg‏ ابن الشيل البغدادى ببغداد فى سنة 41/4 وعمر الغزالى أربع وعشروں 
سنة ء وسارت بشعر ابن الشبل الركبان ء وأخذ يشرق حى يبلغ خراسان » 
ويصغى ad]‏ شاعر نيسابور c‏ الحكم المتج الشيير » غيات الدين عر ایام » 
فيقول بالفارسية فى نيسابور نفسها » معقل الشافعية : 
لعبات الأطفال نحن Liz‏ غير أن الأفلاك te cab‏ 
قد bly‏ وجه الوجود سنینا مذ خرجنا للعب فيه baj‏ 
ودخلنا دار الفتاء تباعا وقضينا شقاوة والتياعا 
آپذا الوجود EIR‏ جارا 


)1( سج الأدياء ( 4 : ۳۸ ۰ 4۰) وعيون الأنباء ( (rin: ١‏ 
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آ ا لو كان لى على الأفلاك سلطة HUI‏ المدير SSL‏ 

لنقضت الجميع دون ارتباك وخلقت الا کوان عن إدراك 

قينال الأحرار فا الأمانى 2 وقطوف ا همنساء مهم دوانی 
دون هم أمضهم أعصارا 


واستفحلت فى عصر الإمام الغزالى عقيدة الإسماعيلية التزارية الرهيبة » 
مساعی الحسن بن الصباح الامیاعیلی AI‏ » وقال شمس الدين الذهى pl‏ 
u‏ » وقال فى تفسير الدعوة النزارية : « كانت فى حدود القانين وأربعاثة 
فيا أحسب » وكان نزار بن الستنصر بالله بن الظاهر بن الحاكم > قد بايع له 
أبوه c‏ وبث الدعاة فى البلاد بذلك » مهم صباح صاحب الدعوة » وكان ذا 
سمت GTS)‏ » وإظهار تنسك » وله أتباع من جنسه ء فدخل الشام والسواحل 
فلم یم له مراد € فتوجه ul‏ بلاد العجم ء و تکلم مع أهل الجبال cally‏ الجبهلة ء 
من تلك الأراضى . . . وأما تزار OB‏ عته حافت منه ء فعاهدت أعيان الدولة 
على أن تولى أخاہ الامر » وله ست سنين € وخاف نزار فهر ب إلى الإسكندرية 
وجرت له أمور ثم قتل بالإسكندرية ء وأما cle‏ نانه قرر عند أصحابه أن 
الإمام هو نزار فلا طال انتظار هم له وتقاضہم obj‏ قال : « إنه بن أعداء ‘ 
والبلاد شاسعة » فلا عکنه السلوك » وقد p jo‏ أن مختفی فی بطن حامل و جیء 
سال » ويستأنف الولادة » . فرضوا بذاك ء ثم إنه أحضر جارية قد أحبلها 
وقال م : قد اختفى تزار فى بطن هذه الجارية » فأخذوا یعظمونہا ویتخشعون 
لرویما ء ویرتقبون الامام النتظر أن مخرج مہا ء فولدت له ولداً فسماه 
cn‏ وقد So‏ على الملاحدة بعد صباح ابنہ محمد تم بعده الحسن بن محمد 
ابن صباح ال مذکور ء وکان صباح قد قصد قلءة الوت ر على ستة فر اسخ من 
قزوين من ال ھة الثمالية ) » وهی قلعة حصينة ء آهلها ضعاف العقول 
وفقراء » وفهم قوة وشجاعة » فقال À‏ : « نحن قوم زهاد نعبد الله ی هذا 
ا حبل » ونشتری منکم نصف القلعة بسیعة SYT‏ دینار » قباعوه له وأقام 
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cts‏ : فلا قوی استولى de‏ الجميع » وبلفت عدة أصحابه ثلهائة Lig‏ من 
الرجال ء فبلغ ملك تلاك الناحية أن هناك قومآ يفسدون عقائد الناس » وهم 
فى تزید Se‏ من prb‏ فنهد لیم وتزل prle‏ بل على سکر والتناذ 
قبل المناجزة > فقال رجل من heel‏ صباح أسمة des‏ الیعقوف » )+ من 
Zub‏ يعقوبا قرب بغداد) cl:‏ ثبىء يكون لى Sue‏ إن آنا Sal‏ موتة هذا 
العدو ؟ فقالوا : يكون لك عندنا ذكرنان - يعنون آنہم بذکرونه ف 
تسابيحهم ‏ قال : رضیت » BEE‏ بالزول من القلعة ليلا وقسمهم 
أرباعاً فى نواحی العسكر المحاصرين » ورتب معهم طبولا وقال : إذا سمعم 
الصیاح فاضربوا الطبول v‏ . ۱ 
م ic‏ على اليعقوى الفرصة من غرة ال وهجم عليه بسکین فقتله E‏ 
وتذر أصحاب EU‏ بعلی الیعقوی فقتلوہٴ > وضرب أولئك الإساعيلية 
الطبول فآرجفوا ا جیش 6 فهاموا على وجوههم ٤‏ وترکوا ایام بمأ فنها » 
فنقل antl che‏ إلى القلعة وصارت لم أموال وعتاد واستفحل أمر er‏ 
وشرع أهل ا جمبل من الأعاجم إلى الذخحول فى دعوتهم' » وباينوا الذین قتلو 
ارآ الإسکدریة » وبنوا TE‏ واقیم' تلاده م وبلادهم ء واستدوا لفجوم 
پالسکا کن اقتداء عا فعل de‏ اليعونى » وروعوا ALI‏ والسلاطن 
وال فم من صانموم Sia‏ وال افیا م ٹوا داعا من 
derbe‏ حدود i BBall‏ إل الغام يعرف بأ عمد » فجرت لم 
أمور dul.‏ ملك قلاعاً من بلاد جب لالسماق كانت ف eal‏ النصبریة : w..‏ 
أقول : وكانت العقيدة الإسماعيلية از ار > من العقائد العدو a‏ 
الفتاكة السفاكة للدماء » لأنها قرنت يطلب اللات » واللك يسنن بالدماء » 
وينشر الدمار والبلاء ء ولقد فتك الإسماعيلية النزاریة فى ذلك العصر مجاعة من 
الحلفاء والسلاطین » y‏ ملوك والاأمراء والوزراء والأعيان t‏ والعلاء والقضاة » 


| (۱) تاريخ الاسلام (نسخة دار الكت الوطنية بباريس ۱۵۸۲ الورقة 4۲-۸۱ 
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والولاة والتجار € حى الزهاد لم یسلموا من سکاکینہم » وقد قارن ظھور 
ملکهم E rés‏ بلاد العجم والشام والعراق » ظهور الإفرنج » الغزاة 
الستعمرین بامم الدين ء الذين آسموا بالصلییین » وکان فتکهم بأمرا ء المسلءين 
bye‏ لفرنج على تيت أقدامهم > فى طراز البحر الأبرةر وبلاد اشام » 
وإن لم يكن ذلك العون على by‏ خطة مدبرة c‏ ومواطأة >ررة » قال ابن 
الجوزى : «وکان الغزالى قد صنف للخليفة المستظهر بالله كتاباً فی الرد 
على الباطنية Oe‏ وقد طبع هذا الكتاب فى أوربة » ولعل اتجاه الغزالى بعد 
التدريس بنظامية بغداد al‏ يلاد الشام » کان من خشيته الإسماعيلية الباطنية » 
۱ بعد أن Call‏ الكتاب المذكور فى نقض مذھہم » وذك قبل أن عدوا جناحهم 
الاعن غير الميمون على بلاد الشام ء ففى سنة ۵۰۷ ه أى بعد وفاة الغزالى 
تن دخل الأمير مودود ؛ بن ألتون يكن صاحب الوصل وخاضد شوكة 
الافرنج الصلییین » فى ا حادی EPAI‏ من شهر ربيع الأول من السنة 
المذكورة » دحل ا مامع الأموى ed‏ فيه صلاة ا معة مع طغتكين صاحب 
PR‏ تی » فصلیا وخرج مودود إلى صحن الجامع ويده فى يد طغتكين » فولب 
عليه eel]‏ فضربه يسكين كانت معه ء فجرحه أرب جراحات » وقتل 
الاساعیل فی الال è‏ وأخذ رأسه فلم يغرفه آحد فأحرق » وکان مودود 
c Elo‏ فحمل ی دار طغتكين وآجنہد به لیفطر فلم یفعل ‏ وقال : لا لقیت 
الله إلا Tele‏ . فات من بومه » وکان الامياعيلية بالشام قد خافوه فقتلوه 
غيلة ء وقیل بل خافه طختكين فوضع عليه من قتله » قال ابن OW‏ : كان 

Te‏ عادلا کشر انحر حدثنی والدى قال : كتب ملت الافرنج إلى طغتکان 
بعد موت مودود US‏ من فصولة : إن أمة قل later‏ يوم عيدها فى بيت 
معبودها Gath‏ على الله أن Oe lady‏ 


. (ives a) dell )۱( 


(؟) الكامل ق حوادث سنة ۰۰۷ ۸ . 


فا كان أجهل القائل وأغفل الناقل: فليت شعری‌ما أثر الأمة فى جر عة 
مجرم خارج عن الاسلام خارج على ail‏ إنها براء منه ومن جرعته . 
وخلاصة الأمر أن الإساعيلية نشروا CoM‏ والروع ء والفزع dis‏ 
فى البلاد الاسلامية فى عصر الغزالى » وأصاب مکرهم ختلف الطبقات » 
قال أبو الفرج بن الجوزى فى وفيات سنة ٠٠٤‏ فى سيرة مدرس النظامية بعد 
الغزالى على بن محمد الکیا امراسی الشافعی : « درس بالنظامية ببغداد مدة 
es‏ الباطنية فأخذ ء فشهد له جاعة بالبراءة من ذلك » مہم ابو الوفاء 
على بن عقيل الحنبل » ,© وقال أبو المظفر سيط ابن الجوزى : ہ درس 
بالنظامية ووعظ وذکر مذهب الأشعری فرجم وثارت الفين ¢ وام 
عذهب الباطنية فأراد السلطان قتله فنعه AU‏ الستظهر وشهد له » O,‏ 

أراد ESA‏ بالرجم رميه بالحجارة فى أثناء کلامه فی نصرة مذهب 
الأشعرى » لا الرجم الشرعی النی هو حد الزانی احصن الذى یم بإهلاك 
المرجوم » إذن كانت الفتنة المذهبية ببغداد ثائرة فى عصر الغزا ی » وكان 
الحنابلة وهم جمهور أهل العراق أيامئذ هم والشافعية الأشعرية وبعض فرق 
الشيعة هم الثيرين CU‏ والوائب بعضهم على بعض فبا » قال أبو الفرج 
أبن الجوزى فى حوادث سنة 4۷۵ : « وق يوم الجمعة مس بقين من شوال 
عبر قاص من الأشعرية يقال له البكرى - exe on‏ البكرى - إلى جامع 
التصور » ومعه الفضول الشحنة والأتراك gully‏ بالسلاح » فوعظ فى 
الجامع » وكان هذا البكرى فيه حدة وطيش وکان نظام الاک قد أنفذ 
ابن القشيرى أبا نصر إلى بغداد فتلقاه الحنابلة بالسب . . . فأخذه النظام إليه 
وبعث إلہم هذا الرجل جل » وكان من لا خلاق له فأخذ یسب g WEL‏ ويستخف 
مهم » وكان معه كتاب من نظام ا ماك » يتضمن الإذن له فى الجلوس 
فى المدرسة النظامية » والتكلم : عذهب الأشعرية » فجلس ف الأماكن كلها 


(aw (و‎ dell )١( 


(؟) مرآة الزمان A)‏ : ۳۸ طبعة حيدر آباد الاکن ) , 
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وقال لا بد من ا جلوس ف جامع ا منصور ء فقيل لتقيب النقباء العبامی » 
فقال : لا طاقة لى بأهل باب البصرة » - یعنی مهم حنابلة جلداء — فقيل 
له : لا بد من مداراة هذا الأمر » فقال a:‏ کی أصحاب الشحنة » 
lib‏ على كل باب من أبواب الجامع ترکیاً ء وحضر الفضولى الشحنة 
والأتراك والعجم بالسلاح وصعد المنير » وقال : وما كفر سلمان ولكن 
الشیاطن كفروا . ما کفر أحمد بن حنبل وإنما أصحابه . فجاءه N‏ 
فأخذ النقیب قوام الجامع وقال : من أين هذا الآجر ؟ فقالوا إن جاعة من 
الحاشميين تبطنوا سقف الجامع ورجموا الواعظ . .. ثم أنفذ البكرى Ti‏ 
طرقياً فحكى عن ا ALLL‏ ما يليق بالله سبحانہ وأغرى بشتمهم ؛(۹, 


وكانت قد سبقت هذه الفتنة عدة فين ما فتنة سنة 454 à‏ قال ابن 
الجوزى : don‏ شوال وقعت الفتنة ہن ALL‏ والأشعرية » وكان السبب 
أنه ورد إلى بغداد gh‏ نصر بن القشری > وجلس ف النظامية وأخذ ینم 
الحنابلة ویفسہم إلى القجسم » کان المتعصب له آبو سعد الصوق — يعى 
شيخ الشروخ النیسابوری - » ومال أبو She]‏ الشبرازی إلى نصرة انقشبری ؛ 
وكتب إلى نظام الاك یشکو نابلة ويسأله المونة » . ثم ذكر نشوب الفتنة 
بيهم حى نادی الشافعية على باب النوی من أبواب دار BIL)‏ العباسية. 
« الستنصر بالله يا منصور » بریدون الخليفة السقنصر بالله لفاطمی عصر ء 
Lele‏ مم لدیوان BAL‏ بالعباسية عالاة ALLL‏ » و تشنيعاً Male‏ وکان 
رئيس ALLL‏ الشریف آبو جعفر عبد ا حالق بن عيسى العباسی ء ولا جمع 
الشريف أبو جعفر مع زعاء الشافعية طلب إليه الوزير ابن ner‏ العری 
التغلبى الصلح فقال له : أى che‏ بيننا » نما یکون الصلح بين مختصمين على 
Us Jay,‏ » أو قسمة مبراث أو تنازع فى ملك » فأما هوئلاء القوم -یعی 


.)4 ۰ ۳ : 4) ll )۱( 
(Yeo: A) geil (r) 
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الشاقعية — فهم يزعمون أننا کفار » ونحن نزم أن من لا يعتقد ما نعتقده 
کافر فأى صلح My‏ 

ul‏ الفتن بين النابلة والشيعة بیغداء فکانت مستدامة قلا خلت مها 
حقبة من حقب التاريخ فى ذلك العصر وکانت ضحاياها اليشرية کشرة 
وخسراها الادی كبيراً »> وق ذلك العصر ظهرت الفتوة بوجه جدید هو 
الوجه الفاطمی النی خاف منه بنو العباس » قال ابن ا جؤزی فى حوادث 
سنة 4۷۳ ه : «وق ذی البجة قبض على إنسان یعرف بابن الرسولى e LE‏ 
وعلى عبد القادر SUI‏ الزاز » وجاعة انتسبوا إلى الفتوة » وکان هذا 
ابن الرسول قد صنف فى معنى الفتوة وفضائلها وقانونها » وجعل عبد القادر 
اهاشمى التقدم على من یدخل ف الفتوة وأن یکونوا تلامذته وکتب لکل مہم 
منشوراً » و قلده صقعاً ولقب نفسه « كاتب الفتیان » » وجعل ذلك طريقاً إلى 
دعوات ومجتمعات » تعود عصلحته ؛ وکتب إلى خادم لصاحب مصر عدينة 
النی ر صلم ) یعرف * مخالصة اللاك dle,‏ الاسکندرانی » قد ندب نفسه 
ار ثاسة الفتيان » و صاره © الکاتبات من جميع البلدان صادرة منه وإليه » 
والتعويل فى هذا الفن وقف عليه ء وعن " لابن الرسولى أن جعل اجمّاعهم 
عسبجد برانا فى غرلى بغداد » وكان مسدوداً مھجوراً » ففتح يابه ونصب 
عليه باباً » ورتب فيه من پراعید(6» . 


وآل أمر هولاء الفتیان إلى نہب آمواهم PIPI‏ » وئعزیرم وكفهم 
عا سیاه حصومهم « الفساد » e‏ یعنون مذهب الفتوة » والامر كان سياسيآ 
لاغر »> فان الخليفة الناصر لدين الله العباسی 4 بعد قرن و احد من الزمان 
طلع على العام الإسلای بوجه PT‏ للفتوة » ونشرها بن ا ملوك والسلاطان 
والشعوب الاسلامية کا هو معاوم . 
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هكذا كانت حال العالم الاسلای من اصطراع ا مذاہب والاراء والعقائد 
والأفكار فى عصر الإمام الغزا ی » سوی مالم نذكره من وجود الزندقة 
فى أذهان فريق من الناس ء کانوا یقسترون ویتحرجون من التصریح با » 
وم الذين وصفهم الفزال نفسه ork‏ کانوا يصلون مع الناس لان الصلاة 
عادة أهل البلد 9 وحفظ Cod ly‏ فلا op‏ حفظ ینوس من اللاك 
ققد ذكرنا أن العامة کانوا محاربون العقائد الحالفة لعقائدعم مثل الاعتزال 
النی هو نوع من التفكير فی العقائد الإسلامية ء بغض النظر عن صحته 
أو بطلانه » قال ابن الجوزى فى حوادث سنة ٦٥٤‏ ه : وف يوم indl‏ 
di‏ عشر من شعبان هجم قوم من أصحاب عبد الصمد » على af‏ على بن 
الوليد » ا مدرس لمذهب المعزلة فسبوه وش شتموه لامتناعه من الصلاة فى الجامع 
وتدريسه هذا المذهب ء فقال ٹم : لعن الله من لا یوٴثر الصلاة ولعن الله من 
Gee‏ فہا وخیفنی . وفها اعاء إلیہم وال Mead‏ من العوام » ما یعتقدونه 
فى أهل هذا المذهب doth de‏ — من استحلال الدم (sr à‏ إلى الكفر > 
وأوقعوا به وجرحوه وصاح ble‏ خافوا مه اماع آهل الوضع معه rele‏ 
فتركوه » ثم أغلق بابه » واتصل اللعن للمعنزلة فى جامع النصور ‏ وجا 
أبو سعد بن أ عمامة فلعن ات 600 

ونقل سبط ابن الجوزى ال حر عل صورة أخرى » قال dyn:‏ شعبان 
من السنة المذكورة » هجم قوم من أصحاب عبد الصمد ء ببغداد على SÀ‏ فى على 
ابن الوليد المعتزلى وسبوه € وقالوا : هذا يقول القرآن محلوق » ويعتقد اعتقاد 
الفلاسفة ء of,‏ الإنسان قادر على آفعاله وأن الله مخلد فی التار على الذنوب 
Bd‏ ء ولا پُری يوم القيامة ء وهو لا يصل فى الا ويدرس ملحب 
المعتزلة ء فاعتقلهم رئيس العراقن أبو أحمد الہاوندی ء وقال لم : 
تفدمون على الفتن . وأجاب ابن الولید عا قالوه عنه » وأنہی حاله إلى 
ns‏ وجلس فى بيته وأغلق 44 


. (yry c ۲۲۰ : a) El (1) 
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وقد جاء فى هنا IFI‏ اسم « آصحاب عبد الصمد » . قال حبيب ال یات 
الباحث المعروف » فى الجزء الرايع من خزانته الشرقية : « ذكر ابن الجوزى 
أصحاب عبد الصمد فقال : هم أصحاب المساجد ء ونقل من أخبارهم 
سنة 40۰ ه . . . ويستدل من ذلك ol‏ كانوا فثة من العامة المتحمسين 
فى الدين ds...‏ نقف على شىء من ترجمة زعيمهم عبد الصمد الذى 
انتسبوا OD, gad]‏ 

قلت : هو أبو القاسم عبد الصمد بن مر بن اساق الواعظ » ذكره 
الحطيب البغدادی فى تاريخ بغداد ء وذکر أنه كان راویاً للحديث ثقة 
صالاً زاهداً آمراً بالمعروف Lab‏ عن ا منکر » وإليه تنسب الطائفة المعروفة 
بأصحاب عبد الصمد » ثم ذكر أنه توق سنة ۳۹۷ a‏ وترجمه Tal‏ 
ابن ا جوزی ف النتظم والسبكى فى طبقات الشافعية الکبری TE O.‏ 

وكان کثبر من العلاء والفقهاء فضلا عن غر مم » يتنافسون فى إدراك 
المآرب » وبلوغ المناصب ء وعیلون إلى الأمبة والفخامة » قال ابن ال جوزی 
تقلا عن ألى منصور الرزاز قال : gf pro‏ حامد الغزالى بخداد فقومنا" 
ملبوسه » ومرکوبه Mat‏ دینار » فلا ترهد وسافر وعاد إلى بغداد فقومنا 
ملبوسه خسة عشر قراطاً » قال : وحدثى بعض الفقهاء عن الوزیر 
انو شروان بن خالد ء أنه زار Uf‏ حامد الغزالى فقال له الغزالى : « زمانك 
محسوب عليك » وأنت کالستأجر » فتوفرك على ذلك أولى من زيارق » . 
فخرج أنو شروان وهو يقول : لا إله إلا الله » هذا الرجل الذى كان فى أول 
عمره يستزيدنى فضل لقب فى ألقابه » وكان يلبس الذهب وا حریر » JG‏ 
أمره إلى هذا الحال©) ع , 
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ویژید ميل هذا الامام الکببر إلى الأمة ى أول آمره ما ذکرہ عبد الغافر 
الفارسی معاصره ء و AS‏ السیکی فى طبقاته . قال : « وعلت حشمته و درجته 
فى بغداد حى كانت تغلب حشمة الا کابر والأمراء و دار الخلافة » فانقلب 
الأمر من وجه آخر ء وظهر عليه بعد مطالعة العلوم الدقيقة » ومارسة الكتب 
الصنفة مہا » وسلك طریق الزهد والثالة وترك الحشمة Ur hs‏ نال من 
الدرجة للاشتغال بأسباب التقوى » وزاد الآحرة فخرج عا كان فيه وقصد 
بيت الله وحج ثم دحل الشام وأقام فى تلك الديار قريباً من عشر سنن 
يطوف ويزور المشاهد المعظمة ء وأخذ فى التصانيف المشهورة » الى لم يسبق 
لها مثل إحياء علوم الدين والكتب المختصرة منبا مثل الأربععن وغيرها من 
الرسائل الى من تأملها de‏ محل الرجل من فنون dsl, > dal‏ فى مجاهدة 
النفس وتغير الأخلاق » وتحسن الثمائل وتبذیب المعاش ء فانقلب شيطان 
الرعونة وطلب الرئاسة والجاه » والتخلق بالأخلاق النميمة » إلى سكون 
النفس » وكرم الأخلاق والفراغ من الرسوم » والترتيبات » وتزيا بزی 
الصالحين وقصر الأمل ووقف الأوقات على هداية II‏ » ودعائهم إلى 
ما يعنهم من أمر الاخرة وتبغيض الدنيا والاشتغال بها على السالكين > 
والاستعداد للرحيل إلى الدار الباقية > والانقیاد لكل من یتوسم فيه أو يشم 
منه رائحة المعرفة أو'التيقظ » بشىء من أنوار الشاهدة » حى مرن على ذلك 
ولان . . . ولقد زرته مراراً وما كنت آجد فى نفسی ما عهدته فى سالف 
الزمان ade‏ من الوعارة ء وانجاس الناس والنظر um ee‏ الازدراء » 
والاستخفاف » كيراً وخیلاء » واغتراراً عا رزق من البسطة فى النطق 
LU,‏ والعبادة وطلب الجاه ء والعلو ق ai] » a;‏ صار على الضد : 
وتصفی من الکدورات ء وکنت آظن أنه متلفع lle‏ التکلف متیمن ى 
she‏ إليه » فتحققت بعد التروى والتنقر أن الأمر على خلاف الظنون وأن 
الرجل أفاق بعد الجنون » وحکی لنا فى ليال كيفية أحواله من ابتداء ما ظھر 
له » من سلوك طريق التأله » وغلبة الخال عليه بعد تبحره فى العلوم واستطالته 


ery 


على الكل بكلامه » والاستعداد الذى خصه اللہ به فى تحصیل آنواع العلوم > 
وتمكنه من البحث والنظر حى تمرم من الاشتغال بالعلوم الغريبة عن AU‏ »> 
وتفکر فی العاقية وما مجدی وینفع فى الاخرة . . . الخ Oe‏ 

کان العا الإسلاى ف هذا الحضم من العقائد والاراء والاشتلاف 
والتناحر والتنافر حين هجم الإفزنج على بلاد الشام واحتلوا السواحل 
وا مدن والقرى من طراز البحر ومن داخل البلاد » ومن جراء تلك الغفلة 
المقلكة ء والفتنة ااردية ء سمعنا صوت ألى الظفر الأموى اشاعر الكبير: 
پقول من أقصى خراسان وهز سيان أشد الأبى من احثلال الإفرنج ليت 
ا لقدس ٦۹۲ de‏ ھ : 


مزجنا دماء بالدموع السواجم ‘di‏ يبق Le‏ عرضة للم احم 


' نارها بالصوارم‎ we HES 


وقائع يلحقن الذرا بالنامم 
وعیش کنوار الحميلة اعم 
على هفوات أيقظت کل نائم 
ظهور الذاکی أو بطون قشاع 
تجرون ذيل انلفض فعل السام 


| تواری حیاء حسنها بالمعاصم 


وسمر العوالى داميات اللهاذم 

نظل لا الولدان شيب القوادم 
ليسم يقرع بعدها سن نادم 
ستخمد مهم فى الطلی وا جاجم 
ينادى el‏ الصوت يا آل هاشم 


.. ) ۱۰۹ den 


وشر سلاح المرء دمع يفيضه 
اش مب ورک 
ü y‏ فى ظل ol‏ 
وکیف تنام ان ۷ فو 9 
Ale‏ بالشام یضحی مقیلھم 
مومهم الروم اران وآتم 
و 1 من دماء قدأبيحت ومن دی 
محیٹ السروف البيض محمرةالظبا 
وین اختلاس الطعن والضربوقفة 
وتلك حروب مزيغب عن شمارها 


Lois بأيدى المشركين‎ di 


یکاد من المستكن بطيبة - 
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رماحهم والدين aly‏ الدعام 
ولا حسبون العار ضربة لازم 
ويغضى على ذل كاة الاعاجم f‏ 
عن الدين ضنوا غيرة با حارم 
فهلا أتوه رغبة فى الغنام ؟ 
فلا عطسوا إلا بأجدع دام 
BLL ty‏ النسور: القشاعم 
تطيل علہا الروم عض الأباهم 
رمینا إلى أعدائنا Mei‏ 


' أرى أمى لا يشرعون إل العدا 
وجتنبون JU‏ خوفاً من الردی 
فليهم اذ لم يذودوا حمینة 
٠‏ واإنزهدوا ف‌الأجر إذحمى الوغى 
لن أذعنت تلك ا Spall ett‏ 
٠‏ دعوناكم رالحرب ترنو ملحة 
تراقب فينا غارة عربية 
el ob‏ لم تغضبوا بعد هذه 


فتأمل قوله : 


« آترضی صنادید الا عاریب بالأذى ؟ ! » . 


عربية ) . 


وقوله : 


و تراقب فینا غارة 


تجد فيه الحس العرنی يقظان بعد طول Glag € osli‏ بعد طول سباته » 
والسبب فی ذلك ملل العرب من تطازل مدد الدول الأعجمية علہم ؛ 
وظهور [مارة عربية فى وادى الفرات هی إمارة بى مزيد من بى آسد 
موسی مديئة ALI‏ الى احتضنت العروبة والأدب العری فى القرون 
العباسية الأخيرة » وداومت على ذلك حى العصور الأخيرة؛ وفہا فى العصر 
المظلم نبغ صفی الدین JAN‏ الشاعر الكبير المشهور + 

وأول من تحسس بالحس العربى فی ذلك العصر بنو per‏ التغلبيون 
وعميدم یومٹذ فخر الدولة محمد بن محمد بن جهر التغلی » وقد ذکر سبط 
ابن الجوزى فى حوادث toti‏ منمرآة الزمان أى بعد ولادة الغزالى خمس 


(۱)- الکامل لابن الأثير فى حوادث poy Cheat‏ 


سنن أو ست أن رئيس العراقن أبا أحمد الفارمی الهاوندی القدم ذکره 
فى أخبار ابن الوليد المعتزل شكا وزير الخليفة القائم بأمر الله العبامى فخر 
الدولة ابن جهر إلى LA‏ نفسه وقال فى شكواه : « إن هذا الرجل قد JE‏ 
الدولة الركية إلى العربية واستدعى بى عقيل إلى العراق وفعل من ذلك 
فى سائر الافاق والسلطان ألب أسلان غير مؤثر له . » ء فعز ذلك على Fal‏ 
القائم وحرج جواب الشكوى بالثناء الحسن على ااوزير والشکر له ء وقال : 
« قد كان له فى ذلك الأمر المنكود المقام امحمود EJ g‏ له أعداء یتخرصون عليه ۔ 
وأدخل النهاوندى يده فى إقطاع الوزير وأتباعه وأوقع ol bl‏ بأصحابه ومد 
يده إلى الضیاع السفلى والعليا OE‏ 

وکنت أود أن asi‏ عن الخال السياسية فى عصر حجة الإسلام الغزا ل 
إلا أن خشيى من امتداد النفس مع ضيق أوقاتكم Wiley‏ . فأضربت عن ذلك 
بل فشلت عنه » وأنا فى تام هذا الكلام أعتذر إلى سیادتکم من الغفلة LI,‏ 
والسپو . 

والسلام Als‏ ورحمة الله و برکاته . 


(۱) مرآة الزمان ( نسخة دار الكتب الوطنية بباریس ۱۵۰٩‏ الورقة ۹۸) . 
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الآ سناد الح pe‏ 
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كانت أبرز ظاهرة فى كلام احاضرین والمعلقين هى فكرة التصوف 
بعامة » وتصوف الغزالى مخاصة ء وليس ذلك بعجيب ولا بغريب » فلقد کان 
past‏ أثره البالغ فى الفلسفة والأخلاق والآداب عند العرب والمسلمين » 
کا كان افدف الأول لبحوث الغزالى ومحور اهعامه » وبه عرف واشهر » 
وتبواً المكان الأسمى » وبسبيه أقم هذا الهرجان ؛ شعرنا بذلك أم لم نشعر ب 

و عا أن بعض الزملاء قد نفى فكرة التصوف عن الإسلام والبعض PM‏ 
Yt‏ كان لراماً على بصفیی الدينية أن أبن ما هو الق ء مستنداً إلى كتاب 
الله » وسنة نبيه ء لا إلى قول امام ء أو قياس . 

إن LI‏ التصوف بالذات لم يرد فى الكتاب ولا فى السنة ء فا من آية 
أو رواية نصت على أن التصوف حر yt‏ أو شر مكروه » ولكن الله 
ورسوله قد أمرا بالتقوى والصدق والإخلاص » ونہیا عن النفاق والرياء 
TLL,‏ . إذن » فكل ما ينطيق عليه الصدق والإخلاص فهو. من الإسلام 
فى الصمم » وكل ما ينطبق عليه الرياء والتفاق فليس من الإسلام فى شىء : 
les‏ المقياس وحده يجب أن نقیس التصوف وكل موضوع حدیث من 
الوجهة الدينية . 

وعا أن تصوف الغزالى وأمثاله هو التقوی والحب والإخلاص لله 
وللإنسانية كان lr‏ و هداية ء أما تصوف الرائن والنافقن فبدعة وضلالة و 
Mes‏ نوف بن أقوال الطرفن التازعن ء فن أنبت فكرة التصوف 
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فى الاسلام نظر إلى التصوفن ا خلصبن » ومن نفاها عن الاسلام نظر إلى 
نصوف الاجالن والانبازین ء فالتزاع إذن ناشیء عن سوء التفاهم » 
والاشتياه فى القصد والرام ۱ ۱ 

ولا كان فى ربط المعرفة بالتصوف الكثير من العمق والدقة والغموض 
فقد ركزت کلمتی هذه على إمكانه فى ذاته بصرف النظر عن التفاصيل » 
وأوردت HY‏ على أن الكشف الصوف ء أو الحدس ء أو الذوق - مهما 
شئت فعر — لیس عالا ولا bee‏ » أما وجودہ وتحققه فى الخارج فأترك 
إثباته لغری ه 


لقد دارت مناقشات حادة بين الفلاسفة القدای aah y‏ حول مصادر 
المرفة الإنسانية.وأسبامها ء أما الحدف من تلك الناقشات فهو تحديد الوازین 
والمقاييس الى يعرف با خطأ الفكر البشری من صوابه ء والحقائق من 
الأوهام ء ولا عكن القيام بأية دراسة إلا ف ضوء مبدأ am‏ القیاس الصحيح 
القضایا الى تكون علا للاختلاف والآخذ والرد مهما كان وعھا ولوا . 

OV,‏ » ما هی مصادر المعرفة عند Of‏ حامد ؟ ما هو المقياس الصحيح 
الواضح عنده لمرفة الفكر الصائب ؟ وهل وجهة نظره فى ذلك تلف عن 
وچهات أنظار الفلاسفة والمتكلمين F‏ . 

لقد شلك الغزالى فى أشياء کشرة ء ولكن لم يكن شكه ناش عن شذوذ 
فى طبعه » ولا عن اضطراب فى أعصابه ء کا زعي البعض ء وإغا السبب 
الأول و الأحر تمرده على ا حتمع وتقاليده » Les‏ كان أشبه بالحنفاء الذين 
تركوا قومهم يعبدون الأصنام > وعکفوا على عبادة الواحد الأحد . آما 
إلأمور الى شلك فہا أبو حامد فهى آراء الفلاسفة » وطريقة المتكلمين 
والصوفية ء ومعتقدات Jal‏ الباطن فقد رآهم يعتمدون فا يعتمدون de‏ 


ھ٤‎ 


الحواس والعقل ء فهما الشاهدان العدلان عندهم » ولکن الغزالى رأى أن أحد 
الشاهدین یکذب صاحبه » فالععن تری الکوکپ عقدار الدينار ء والعقل يراه 
آکر من الأرض » وإذا کذبت ابلواس فبالأحرى أن يكذب العقل ء وعليه 
فلا عکن الاعیاد على و احد Lipa‏ » وبالتال يم مذهب السفسطة € ویصدق 
قول السفسطائین من أنه لا بوجد دلیل على شیء برکن إليه . 

ولکن السفسطة کاسمها ليس لحا من واقع »> فحال أن تمر على الامام 
cl‏ حامد بسلام » وما كان الله ليدعها تفسد ما استصلحه بوحیه ورسله 
فقذف النور فى قلب ote‏ ا خلص ¢ وبصره GLE‏ بعد الغشوة ء و ناجاه 
فى عقله » فاستصبح بنور اليقظة فى بصره وبصيرته » فرأى أن البصر وما إليه 
من ا حواس الظاهرة تصدق فيا لا LAS‏ به العقل € کا لو رأت العبن الجبال 
والأشجار » وتكذب فما یکنہا به US‏ كب عقدار JE‏ ء وأن 
العقل يصدق فیا لا يكذبه الوحی ء كحكه بأن النفى والإثبات لا مجتمعان 
فى الشی ء الواحد » ويكذب فیا یکذبہ به الوحى ء کحکه بأن العام قدم Ly‏ 
ایل الكلبات » ولا يعم لفات مبائرة ء بل بالواسطة + لالہ يعم ذاه 
الى هی سبب الأسباب » aby‏ الأجسام BAY‏ کا زع الفلاسفة : 

وہذا حدد الغزالى أسباب المعرفة كلا نی دائرة اختصاصه » فا لحواس 
مصدر العرفة » ولكن فى موارد دون أخرى » ولو اعتمدناها فى جميع 
الموارد لوجب أن نرفض کل فكرة لا يدرك واقعها بأحد الحواس ء liay‏ 
تقويض للکیان العلمى من الأساس ء وكذا العقل فهو مصدر المعرفة فى بعض 
الموارد دون بعض » ولو GAEI‏ مصدراً یق کل مورد لأهملنا الکٹر من 
حقائق الوحى والدين » وعلى هذه السبيل tall Che‏ الفلاسفة » لأنهم 
اعتمدوا العقل فى كل شىء ء ورد على المتكلمين » I‏ قلدوا خصومهم 
الفلاسفة فى كثير من السائل € ونعئ على بعض الفرق الصوفية ء pe‏ غابوا 
عن حواسهم وعقولم » وزعموا wel‏ يشاهدون فى آحوالم الحاصة أشياء 
تناقض A‏ سات والعقولات فی آموز لا يكذب فما العقل tly‏ . 


pie 


إذن الغرالى لا يسقط Jad‏ عن لا ار والدلالة على الق » كيف 
وهو یوٴمن بالوحى أكثر من إعانه بنفسه ء وقد بالغ الوحى فى قدرة العقل 
على ild‏ والرشاد » و اعتره المناصر EN‏ لأحكامه و تعالعه » ونما Su‏ 
الغزالى أن يكون العقل هو السبیل المطلق إلى pur‏ المقائق » حى حقائق 
الوحى ودقائقه . وذا نعلم مكان LET‏ فیا جاء فى الكتب Bad‏ من أن 
الغزالى ناقض نفسه بنفسہ »> حيث اعتمد منطق العقل فى رده على الباطنية 
وغرم ء بيا نمی على الفلاسفة نج العقل . كلا » لا تناقض ولا جافت ء 
خلقد رد الغزالى على الفلاسفة ء حيث اعتمدوا العقل فما لا خصه ولا يعنيه من 
معضلات الوحى € ورد على الباطنية بالعقل فبا هو من شئونه ومنطقه د 

إن al‏ أسباب المعرفة بعد الوحى عند الغزالى هو الكشف » ومن أجله 
اخترت هذا البحث » وما أشرت إليه من الحواس والعقل MEL‏ هو التوطئة 
Al y‏ » وقد استعصى معنی الکشف الذی اعتره الغزالى مفتاحاً لكر 
المعلرف e‏ استعصى de‏ أفهام الكثر » لأن الناس انا تدرك وتتفهع gil‏ ء 
الألوف لدپم ء وما حسونه d‏ أنفسهم ء ويرونه d Ule‏ غرهم ء أما ما 
لا عهد لم عثله فهم ى ریب من وجوده ٤‏ وموية من لقائه. ٠‏ 

وقد دارت حول الغزالى معارك وآراء متضاربة من أجل هذا الكشف » 
مہم من عده من أهل البدع والضلالات » وبعض العاصرین له وضع رسالة 
فى تكفيره ء والاکتر الأغلب اعتبروہ إماماً فى العلم والتحقيق والتدقیق c‏ 
وحجة الإسلام على المسلمين ق الأخلاق وأمور الدين ء بل إن هذا الوصف» 
وهو حجة الإسلام قد صار Te‏ عليه بالذات . ومن داقع عنه » وانتصر له 
الفيلسوف الشپر محمد بن إبراهم الشيرازى صاحب كتاب الاسفار > 
والعروف بصدر EL‏ مهما يكن » فإن اختلاف الآراء حول شخصية 

)1( واعتذر عن تکفیرہ الفلاسفة بأنه فعل ذلك غيرة على الدين وحرصاً على الاسلام » 
مع العلم بأن صدر التآفین شيعى جعفریء وحبة الإسلام سى شافعی ء ولكن لا سنة ولا شيعة = 


۹٦ 


الغزالى لر هان ساطع قاطع على عظمته وعلو شأنه ء وقد حظيت آراوٴہ باهتّام 
الفلاسفة فى الشرق والغرب » وحلت مؤلفاته Je‏ الصدارة عند أهل العلم 
وطلابه » وقادة الدين وأصحابه على تباين مللهم ء واختلاف نحلهم . 

OV,‏ ء ما هو الكشف الذی عناه الغزالى » واعتيره مصدراً هاماً من 
مصادر Ball‏ » وبه صار فى عداد الصوفية ؟ هل هو الاتصال ء والرواية 
عن الله بالمشاهدة » کا يروى نلان عن فلان ء أو هو اتحاد الإنسان db‏ > 
كا نسب لی أنى يزيد البسطاتى ء أو حلول الله بالانسان وجمیع احلوقات > 
كنا JE‏ عن الحلاج ؟ 

والجواب : أن الغزالى قد بدن معنی الكشف بأنه نور يقذفه الله بالقلب » 
ولكن هذا النور محتاج إلى توضیح وتحدید » OY‏ تفسير الکشف بالنور ءوالنور 
بالكشف أشبه يتفسير الماء بالماء . و بدهى أن ا حوادث والوقائع الملموسة هی الى 
توضح المفاهم » و تظهر ها جلية على حقیقتہا » تماماً کحوادث الكنغو حيث 
أوضحت معنى الاستعار » وكشفت الغطاء عن جميع أسراره »و ليس لدى أية 
حادثة آستشهد یا ء لأن الکشف الصوف من الأمور الى لا تعرف إلا من قبل 
الإنسان نفسه . Gilly‏ فهمته من مطاوى OUS‏ الغزالى المتفرقة فى آثاره هنا 
وهناك ء والعی Sill‏ ارتم فى ذهى من حيث لا أشعر هو أن الغزالى أراد 
من الكشف والنور شہادة القلب الطیب عا يراه وحسه ء وأن ما يراه ونحسه 
هو عبن اليقين ء أما القلب Cal‏ فشبادته كشبادة الفاسق الفاجر مجب ردها 
وعدم ste‏ علها . ۱ : 

وهنا سوال يفرض نفسه : هل من المکن أن يرى القلب الشیء على 
تحقيقته محیث يكون معصوماً عن انلطاً والاشتياه ؟ هل فى القلب من SA‏ 
ما يبلغ به مرتبة العلم الذى لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه ؟ 
فى الفلسفة ولا نی الم ولا فى الدین» ومن تتیم كدب السیر والتاریغ يلاح آن الصلة بین علاء 
السنة وانشيعة كانت فيا مضی أقوى ما هی عليه الآن . 


۷۴ھ 


` ولا أستطيع أنا باللعصوص أن أجرب بالاجاب على هذا السوٴال إذا طلب 
oa‏ الأرقام والأمثلة من الحوادث والوقائع ا حسوسة اللموسة . ولدی 
الجواب الکانی الشای على أن هذا العلم مکن فى حد ذاته » وغبر مستحیل 
فى طبيعته ء ومتى أثبتنا الإمكان بصبع الوقوع سمهلا يسرآ . والعقل لا يرى 
af‏ استحالة فى هدا الكشف » OY‏ ا حال فى 55 العقل هو مبدأ التناقض e‏ 
أى أن يتصف الشی۔ بصفة ونقيغها فى آن واحد » والکشف لا يستدعى 
Ts‏ من المستحيلات ء وقد قال ابن سينا : "کل ما قرع سمعك نذره فى بقعة 
الإمكان حى يذودك عنه واضح برهان . وجرد الاستیعاد لا يصلح برهاناً 
على شىء € فان الانسان لو لم ير اثرادیو لتفاه واستتكره.ء والقلب السلم أشبه 
بالراديو. السلم > فکا أن إلراديو bi‏ الصوت کا هو دون تغیر وتبديل 
قن كلمة À‏ .حرف أو نقطة أو حركة » وکا أن IT‏ التصوير ترسم مناظر 
الطبيعة دون تحريف وتزییف إذا كانت صحيحة فن المبكن أن يشاهد 
القلب الطاهر الزكى الواقع على ما هو عليه فى حقيقته دون زيادة أو نقصان » 
ومن هنا قال الإمام على بن طالب : لو كشف لى الغطاء ما ازددت يقيناً . 


آ" وکا أن الرادیو لا bah‏ الصوت إلا بعد إجراءات » وتوافر جميع 
الشروط ۰ حیث Bl‏ حصل له أدنی خلل توقف عن الالتقاط كذلك القلب 
لا يشاهد ا لحقیقة إلا بعد الجد والاجنهاد من أجل صفائه وخلاصه من کل 
شائية تقف حاجزاً بینه وبين رواية GH‏ » فإذا ما تدنس بالرذائل و الأرجاس 
احتجب عنه نور الق » قال الإمام على بن طالب : من قارف ذنباً فارقه 
عقل لا بعود إليه Taf‏ . 

ولا غرابة فى هذا النشبيه » تشبيه القلب بالالة اللاقطة ء فإذا كانت هذه 
الآلة الصماء قد أتت بالعجب العجيب فبالأحرى أن يصدر عن القلب ما هو 


أعجب وأغرب : 
وتحسب أنك جرم صغبر وفيك انطوی العام الأكر 


ماه 


وقد by ul,‏ من الحيوان کانللد ء لیس له عينان ولا أذنان » 
رأيناه حس عا یری بالعين € ويسمع بالأذن » وقد آثبتت التجارب أن الکثر 
من الکفیفین يقوءون بأعمال المبصرين دون أن يقع أى حادث » وأن بعضہم 
بحس بوجود الجدار والشجرة على بعد عشرة أمتار أو أكثر + 

هذا هو الكشف النی أراده الغزالى » إنه de‏ القلب الصادق » وحلسه 
الصاف ء ريقظة الذات الأمينة » وشهادنها العادلة » وہذا » AIS‏ القلب 
للواقع حکارۃ المرآة لوجه كانت الذات هى الواقع » وكان Er)‏ هو الذات » 
لا فرق Sy‏ اکتشافها ما ورام الطبیعة بنور الإخلاص والإعان € وبين معرفما 
بأشياء الطبيعة بالتجربة والعيان ء كلاهما عبن الیقن . ولیس لرجل العلم أن 
بتتکر لهذا الکشف » ویرفضه بقول مطلق ما دام العلم نفسه لا يقر شيئاً من 
الأحكام الهائية المطلقة . 

ولا نجد ol fic‏ استبعد هذا الكشف » وأنکره ه على الغزا ی إلا أنه قاس 
sal‏ على نفسه ء واتخذ من واقعه ميزاتا للناس ولو تم وجه الشيه بيننا وبين 
الغزالى لكان للقياس وجه ء.آما أن نغرق ف المادة إلى ما فوق الآذن » شم 
نقیس أنفسنا بأهل الطهر والاعان فإنه قياس مع الفارق ء وتشییه للضد 
بالضد » آما تصوف الغزالى فهو الفسك والزهد فى الدنیا بعد أن أقبلت عليه » 
تصوف oy ole‏ بالله والعمل o ll‏ عن كل غاية من الغايات ll‏ » 
لا تصوف الذين تظاهروا بالزهد فى الدنیا بعد أن زهدت مهم » ولیسوا 
الحرق والرقعات » وتشہوا بالأولياء » ليتبرك هم البلهاء © 

, أن نتساءل : لماذا اتمه الغزالى إلى القلب » واتخذ منه مموراً لاههامه ؟‎ à 

الجواب أن الغزالى اتجه إلى القلب لأسباب : 

١‏ أن نی كل قلب إنسانی استعداداً OF‏ يكون ملاکاً ء ولان يكون 
شیطاناً » QUE‏ کاستعدادہ لگن يكون Lal‏ » ولأن يكون تاجراً ء فذا تغليت 
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الشہوات على القلب کان شیطاناً ء وإذا تغلب القلب علنها کان ملاکاً » 
و نرمز بالملاك إلى bas‏ 5 الفضيلة على الر ذيلة ء وبالشيطان إلى استبداد الر ذیلة 
وتحكها ء فاجتهد الغزالى أن یکون القلب هو الغالب والنتصر » ومی انتصر 
القلب على الكذب والطمع والرياء ء وما إى ذلك من آمهات الرذائل كان 
ما حس به ويشعر حقاً وصدقاً . 


۷- آن أكثر أعمال الانسان الاعتيادية الى تحدث فی أثناء حياته ارومية 
مصدرها القلب لا العقل ء لأنها تنيعث عن الرضا والغضب » واليأس 
والرجاء » والأمن وانلوف » وكل هذه من صفات القلب ء أما العقل فهو 
أصل القضايا الفنية ؛ وا خترعات العلمية » وإذا كان له من شأن وأثر فى ضر 
قضايا العم فهذا الأثر العقل لا یتعدی تزيين الألفاظ »ون الأقيسة » وتنميق 
„Se LH‏ على السامعن » ولو إلى حين الانهاء من ن الالقاء ء وإن أبيت 
إلا أن Tg‏ رم للعقل فى غير قضايا الم 5 3 نود لك أن هنا الأثر یقف 
عند النظريات ء ولا يتجاوزها إلى الأعال الاعتيادية والخلقية » نمام کسلطة 
التشریع بالقياس إلى سلطة التنفيذ » فالعقل هو الشرع ء والعاطفة هی المنفذ » 
إن استجابت للعقل » Yy‏ فنظرياته صرخة ف واد ۔ 


IVA,‏ الصادقة الواضحة على هذه الحقیقة أننا نون نظريا بأن هذا الشىء 
حق ء ثم نمله ونتجاهله » وتعتقد نظريا بأن ذاك باطل + c‏ ثم نفعله و نقلسه ء 
والسر أن ونان حاضح فى أعاك نطق الماطفة e‏ لا انلق fal‏ ولا علق 
الدين ء إلا إذا تحول الدین إلى العاطفة ء أجل ء إن الانسان أو العدید من 
il‏ فراد الإنسان يتخيلون أنهم يسيرون فى عم بوحی العقل والدین » ولکٹہم 

ف الواقع مسبرون بإملاء الموی والغرض € وق نفس الوقت پفسرون أعماهم 
العاطفية بأوهامهم العقلية ء ومخاطون بين حقيقة الدين » وبين ما یترامی لم 
آنه من الدین pge‏ هذه الظاهرة ء w, LUIS Ab‏ أنواع النعاق ۔ 
تتجل عند الباطنية أكثر من أية طائفة أخرى . 


نف 


ومن أجل هذا ء من أجل أن القلب مصدر الأعمال الى یسبہا الغضب 
والرضا ء والأمن وا حوف € واليأس والرجاء اتجه الغزالى إلى القلب » حيث 
تكن الأدواء والاوباء > وأولاه کل رعاية وعتاية ۰ 


۳- أن اوحى واقعاً فى ذاته » ولكن ما هو الطریق لعرفة هذا الواقع T‏ 
هل نعرقه بالوحی > وکلنا du‏ أن الشیء Y‏ یثبت نفسه ؟ أو as‏ بالعقل c‏ 
وهو عاجز عن حل العضلات LAY)‏ ؟ وقد رأينا آراء رباب العقول 
مقضاربةمتباينة فى هذا الیدان ء فلم يبق إلا القلب فهو الصدر الوحید OLA‏ 
بالله وک په ورسله . 

ولهذا الرأى » وهو الرجوع إلى القلب فى OLY‏ أنصار کشروت من 
نوابغ الفكر الحديث ء مہم الفيلسو ف الشبير « كانت » والكاتب SIS‏ 
هكسل ء والألمانى وائز € والفرنسی رومان ء وغيره, > وهكذا نرى الإمام 
ul all‏ يسيتق هولاء النوایغ عثات السنين . 

لقد رجع الغزالى إلى القلب لینقذ هذا الدين من المفاهم القاسدة > 
والأفكار NEL‏ هددته ght‏ بالغ ء لقد آراد الغزالى هذا الدين حالما 
من تأويلات أهل الباطن ء وإمعانهم فى التعسف والتكلف » ومن جهل أهل 
الظاهر و جمودهم على BUN‏ » ومن شطحات الصوفية الى نجاوزت کل 
حل » ومن آوهام الفلاسفة NL,‏ الى اعتعرت حقائق الوحی فى By‏ 
آدنی من أقيسة أرسطو وتصوراته : 

وہذا کان الغزالی مجدداً عظیا » ومصاحاً کیبرآ » وإمامآ خالداً » ولو 
أن قادة الدين ساروا على dus‏ هذه » وينوا ا حیاۃ الدينية على آساسه > 
آساس الکتاب والسنة واطمثنان القلب ء وتركوا المحلات والتعسفات : 
لو فعلوا هذا لاستراحوا وأراحوا ء ولا وجد فى المسلمين شاب متحذلق > 


ayı 


وآخر متزندق ولا اضطر ا حریصون على الدين أن يضعو! الولفات الطوال 
فى الدفاع عته ء ونفی الأفكار الدخيلة عليه » وکنا ally‏ فى غى عن هذه 
الكتب الى تحمل اسم الاشتراكية فى الإسلام » والسلم والإسلام » والعدالة 
الاجماعية نی OLY‏ > وما إلى ذاك ء أقول هذا ء مع Sle]‏ بن أصحاما 
كتبوا ونشروا بدافع الخرة على الإسلام > والإخلاص للمسلمين ء ويأننا 
آلیوم ى أشد الحاجة إلى هذه الولفات ء ومع احترای الفائق » وتقديرى 
البالغ, لجهودهم الطيبة المثمرة . ۱ 

' وبالتالى » Bp‏ نحن عظمنا وکرمنا الغرالى UB‏ نعظم ونکرم فيه الإنسانية 
gals‏ والدين ء فلقد عاش الإمام الغزالى للناس لا لنفسه ء وعمل للدين 
لا للاتجار به » وجاهد فى سبیل العلم del‏ » لذا سيبقى حباً ما بقى الانسان 
والعلم والدین « وذلك جزاء ا حسنن ) . 


۰۳۲ 


— Yo 


ليخ it‏ رابو زحرة 
FD‏ 


LAS 


۱- قال الإمام أحمد رضی عنه روی أن النى صلى اللہ عليه وسام 
قال : و إن اللہ یبعٹ هذه الأمة على رأس کل مائة سنة رجلا مجدد شا آمر 
دیا » db‏ لأرجو أن یکون رجل هذه الائة هو الشافعی » وکان الشافعی 
جواب آفاق ف عالم الفکر الاسلای والعالم العرف » والثطق الفقهی » فکان 
الفسر للقرآن الكر م الذى یستخرج منه GUM‏ الفقهية > وکان الراوية للشعر » 
حى إن الأصمعى مع تبحره فى الرواية یذکر أنه روی شعر هذيل عن الشاب 
القرشى محمد بن إدريس الشافعی » وكان ذا منطق مستقم ینسق المعلومات > 
ومجمع جزثياتها » فى رباط مشترك » فیولف بين أشتاتها ء ویزیل متنافرها e‏ 
وہذا المنطق الفكرى المستقم » وضع de‏ أصول الفقه ‏ کا وضع أبو الأسود 
قواعد pul‏ ثم كما وضع الخليل ابن أحمد de‏ العروض > وکا حاول الجاحظ 
أن ow‏ أصول النقد asl‏ > وأكثر أولئك كانوا يعاصرون الشافعی أو 
يقاربون زمانه ء وإذا كان الشافعى قد ولد سنة ۱۵۰ بعد امجرة € فقد جاء 
بعد ذلك HHL‏ سنة الإمام أبو حامد الغزالى وقد ولد سنة 45٠‏ بعد الحجرة 
النبوية » وقد ملأ طباق الأرض Te‏ فتکلم فى الفقه ء والعقائد » والعلوم 
النفسیةءوالفلسفیةءوخاض فی كل ذلك خوض العارف ال-تعلی على ما يقرأ » 
لا الغريق الذى تسيره الأمواج > ويساق فى خضم العارف غير مالك من أمر 
عقله المدرك المستنيط شيا » وقد رجاكل الذين عرفوه أن يكون مجدد زمانه وقد 
رآه التاريخ متنقلا فى البلاد الاسلامية أحياناً فى زی العلاء ذوى ا جماہ والذكر 
الحسن »وأحياناً ی ثوب العوام الفقراءحی لا بطغیه الثناءء فيكون من زین له 


ھ٥‎ 


سوء عمله فرآه حسناً » وإنه وهو فى جولاته فى زی المساكين یدخل أحد 
مساجد حمشق » فری قارناً یستشهد بأقوال الغزالى » فيفر من دمشق Dis‏ 
خشية أن تغره الحال » وهو لا يريد إلا أن يعيش بين الساکن الذین 
لا یستکرون ولا يطغون » وكأنه يقتدى بالنی صل الله عليه وسلم ف قوله : 
«اللهم آحبی Se‏ ء وأمتی مسكينا ء واحشرفى فى زمرة المساكين » . 
وإنه بنزوله من معيشة الأغنياء تى الدنيا إلى معيشة المساكين والفقراء فہا نا 
فعل ذلك glad‏ بنفسه إلى مدارج السالكين الذين يتسامون إلى مراتب أهل 
السعادة ا حقیقیة » ویرتفعون بإنسانيهم من آغلال ا حیوانیة ER | sale‏ 
مکان ISW‏ . 

٠وإذا‏ كان أهل الشريعة قد اعتەروہ مجدد آمر الدين فى هذه الأمة » فقد 
اعتدره هل التصوف y‏ حقیقة قطب الزمان وإمامه . 

۲ -ولسنا نريد من التجديد ما جری على ألسنة الناس اليوم من تقليد غير 
الممبلمين أو إخضاع قوانين القرآن لقوانن الزمانءأو تأويل القرآن بغر ظاھرہء 
ليكون LES‏ عليه لاس من اتحراف لم تشتق قوتبا من الاسلام ء کا لا نريد 
منه الهجم le‏ الثابتة المقررة الى انعقد علما Clerk‏ المسلمين »أو إهمال 
أحكامه واتباع غيرها باسم عدم المناسية » أو معارضته لمصاللحهم الموهومة > 
نیم كا قال اللہ نی Al‏ إن يظنون إلا lb‏ . وإنما نريد بالتجدید ما قرره 
النى صل الله عليه ds‏ > وهو أن يزال ما ران على الإسلام من أوهام 
علقت به» فظها الناس منه ولھبت منه ء وهی كالغواشى تغشى سطبحه الأملس 
فلا يصل الناس إل حقيقته فيضلون ء ولا يكشض أمره ء فاشدد يزيل هذه 
الغواشى وتبدو بعمله صفحة الإسلام مجلوة واضحة بينة » ويتحقق قول النی 
Le‏ عليه و de‏ ترکتکم على Al‏ البیضاء الى ليلها کنهارها » . وإت 
ا حدد لامر فی کا ی التتجريد من الادران الى علقت مجوھرہ c‏ 
بل إنه جنبد فى تطبيق النصوص الدیفیة من قرآن و سنة على ما مجری فى الأزمان 


كله 


ضر متزيد على التصوص » ولا منحرف عن مؤداها > ولا موول ھا يخر 
تأويلها » ولا مهمل لأحكامهاءيل إنه يرجع ہا إلى ما كانت عليه ى عهدها 
الأول حيث كان الرسول یبن » وحيث كان الصحابة من بعدہ يستغيطون 
الحقائق الاسلامية ویطبقوما . 

وكذلك کان الغزالى » وكان على رأس BID‏ من مولد الشافعى . 

وإذا كان الشافعی قد اشر من بين فقهاء السلمن ail,‏ واضع عم 
الأصول » کا وضع أرسطو de‏ المنطق ء وکا ضبط ا خلیل ابن. أحمد عور 
الشعر كا نوهنا » فكذلك كان الغزا ى من بعده قد gr‏ على منهاجه » فكان 
آحد رچال ثلائة Lol‏ منهاج الشافعی فى الأصول « وکان له فی هذا العام 
جولات موفقة . 

وإنا فى محثنا هذا ندرس الغزا ی الفقيه > ولا ندرس الغزا ی التکام > 
ولا ندرس الغزالى التصوف ‏ ولا الغزالى الفیلسوف > . 

۱ . 
الغزالى الفقیه : 

۳ لو لم يشتهر الغزالى LL‏ والتصوف وعلم الكلام لاشنهر بالفقه c‏ 
of‏ الفقه كان الأمر الذى اتجه إليه فى صدر حياته العلمية » ول ی که» حى 
فى حياة التصوف الى عاشها من بعدء وله فيه وى آصوله التأليفات IRA‏ 
الدقيقة ء ما بن موسوعة مبسوطة » وموجزة » ووسيطةء وقد قال ابن السیکی 
ف تأليفاته فى الفقه وغيره : 

وله à‏ المذهب ( أى الشافعى ) البسيط » والوسيط 5e‏ الوجز RO se‏ 
وفى سائر العلوم كتاب إحياء علوم الدين ء وكتاب الأريعين وكتاب الأمیاء 
الحسنى » والمستصفى فى أصول الفقه » والمنخول فى أصول الفقه ألفه فى حياة 
أستاذه إمام الحرمين » وبداية الحداية » والمآحذ فى اللحلافيات ء ونحصن 
cd‏ وكيمياء السعادة بالفارسية ء والمنقذ من الضلال ء والبيان ا منتحل 


۲ھ 


فی الجدل ء وشفاء العليل فی بیان مسائل التعليل ء والاقتصاد ق الاعتقاد e‏ 
ومعيار النظر » ول النظر » وبيان القولن للشافعى ء ومشكاة الأنوار » 
والمشكاة فى الرد على الباطنیة ء ونهافت الفلاسقة » والمقاصد ف بيان اعتقاد 
الأوائل» وهو مقاصد الفلاسفة »وإ ل جام العوام عن de‏ الكلام » والغاية cs gah‏ 
وجواهر القرآن » وبيان فضائح الإمامية SI a‏ » وكتاب مبزان 
العمل . . وکتاب أسرار معاملات الدين . . 

وان OV LI‏ الفقهية للغزالى تتجه إلى ثلاثة ميادين » أولما : أصول 
الفقه ء والثانی الفروع الفقهية ء والثالث أسرار التشريع أو حکة التشريع » 
ولنتكلم فى كل واحد من هذه الأمور الثلاثة على أن ندمج الثالث فى الثانی s‏ 


أصول الفقه : 
٤‏ — طائقة من العاباء لا مقام فی الأصول »من حيث التصنیف والجمع » 
يل مقام الشافعی ون كانت المسافة الزمنية والعلمية بیهما بعيدة بعد بن 
الیتکر الثشیء € وبن التابع المتمم ء کن یبی قاعدة بيت ويشيد فوقها 
أدواراً ء فیأی بان آعر » ویضیف علپا دوراً آخر » له قيمته » ون لم تكن 
مثل قيمة الأدوار الى بتاها المنشى الأول SY‏ هو الذى رسم انلطوط ء وبن 
نوع الزوايا » وما HOS‏ من اتجاهات . وقبل أن نخوض ف مقام ji‏ لثلك 
العلاء الذين كان من بيهم الغزالى » تقول : 
l‏ إن الشافعی سلك فی de‏ أصول الفقہ الى جمع ضوابطه مسلك الذى cé‏ 
الاشتات من غير تیز ء کا فعل أرسطو ء ذلك أنه وجد البروة الفقهية الى 
© عن الصحابة والتايعن ail,‏ الفقه الذين سبقوه ء ووجد الناظرات قائمة 
بين فقه الدينة الذی أخذه عن مالك ء وفقه العراق النی أخذه عن محمد 
این الحسن تلمیذ OÙ‏ حنيفة » وصاحب تلميذه ألى يوسف ء فكانت تلك 
الناقشات هادية له إلى JE‏ فى وضع موازين يتبين چا Let‏ من الصواب 
فى الاجهاد . وهی مع ذلك خطوط یرسمها ء ومناهج یپجها » من يريد أن 


oYA 


چهد من غير أن يقع فی خطأ فى تعرفه الأحكام الشرعية ء فکانت تلك 
الموازين هی أصول الفقه ds c‏ أصول الفقه کا فهمه الشافعی » وکا هو 
فى حقرقته بیان gala‏ الى يسلكها المقيه ليكون استنياطه سلما » وهو 
المزان الذى يعرف به باطل «لاراء ال قهرة من صائها » فهو ets die‏ 

ولقد كان الشافعى جديراً Ob‏ يكون أول من يدون ضوابط الاستنباط » 
فقد أوتی Lle‏ دقیقاً باللسان العربى > حى عد فی صفوف الکبار من علماء 
اللغة ء وأوتى de‏ ا حدیث » فتخرج عى fel‏ رجاله وهو مالك » وأحاط 
JS‏ مناهج الفقہ فى عصره » وكان علما باختلاف العلاء من par‏ الصحاية 
لی عصرہ » وکان حريصاً كل ا حرص عنى أن يعرف أسباب OE‏ ء 
ووجهات احتلفن . 

hip‏ وبعقل نافذ میق توافرت له الأداة OY‏ یستخرج من الادة الفقهية 
الى تتقاها المودزين الى توزن ہا آراه السابقین » وتکون مهاجا مرسوماً 
لاستنباط اللاحقين یراعون حی رعایها » فیقاربون ولا يباعدون . 


هوي یتہی النظر فى de‏ الأصول على الأساس الذى و ضعه الشافعی إلى 
آنه مناهج و موازین 3 کا اشرنا » تبين dpm‏ طريق الاستاباط الصحرح . 
وهو يتطابق مع تعريف علاء الأصول له بأنه ہ إذراك القواعد انى يتوصل ہا 
لی استنباط الفقه » فهو القواعد الى تبن طريقة استخراج الأحكام من 
c RESI‏ وهو المناهج الى تحد الحدود للفقيه ء وتبن الطريق الذى یلزمه وهو 
پالرامها یعصم الفقیه Wie‏ فى الاستنياط الفقهى » وإن کان > #8 من 
AS‏ سبیل الاستنباط » أو تلفاء فى موضع الاستدلال » وان کان المباج 
فى ذاته عاصيا c‏ > كنا أن المنطق pole‏ انلطاً فى Sail‏ ء والحطأ الذى rut‏ 
مع الغزام لہاج المنطقى مجیء من حوض موضع التفكير لا من أصل ا ہاج 
فإنه فى ذاته مستةم . 


والشافعى عند ما کشف عن هذه المناهج لم يكن یدافع مها عن مذهبه 
أو ما انتبى إليه من تفکبر ء ولكنه كان يلتزمها فى منهاجه التزاما تام ء اما 
الموازين السليمة لضبط الاستنباط السلم : 

ولقد جاء تلاميذ الشافعى و آنباعه من بعده فنموا العلم ءواستفاضوا فى شرح 
الموازين الی أتى ہا وزادوا علہا » وإن كانت القواعد الى ذكرهالم پنقض 
آحد Yel‏ » ومع أن الکشرین من أتباعه لم محاولوا أن مخرجوا LE‏ استفبطه من 
فروع فقهية کان مهم من d'ail‏ أصوله الى استنبطها » فالشافعی مثلا لم 
پر الاجاع السکوتی حجة تعد من أنواع الاچاع ولکن كان من بعد الآمدی 
الشافعی الذهب يرى أنه من نوع الاجاع » والاجاع السكوى أن یعلن رای 
فقھی فى فرع من الفروع » وينشر Où‏ الفقهاء جمیعاً و عضی مدة بستطیعون 
أن پردوه فا ولم پردوه » ول يوجد ما عنع إبداء الرأى من ضفط حاكم » 
أو استبداد مستبد طاغية . فإن السكوت فى هذه الحال يعد إقراراً الحکم 5 
ويكون الإجاع سكوتيا . 


+ 


٩‏ الشافعيون درسوا أصول الفقه » وم یتجھوا إلى جعله خادماً 
الفروع الفقهية المذحبية معنی أن يستنبط من الأصول ما يكون fur,‏ للأحكام 
الفرعية لمذههم c‏ فهم يأخذون الأصول على أنها مناهج لاستنباط الصحيح ء 
وموازين للآراء كلها لا حدمة مذهب معن . 

ولكن جاء الحنفيون فاتجهوا إلى استنباط الأصول الى تخدم الفقه العراق 
جملة » والفقه الحنفى خاصة ء ولذلك كانت لم أصول خاصة بهم » و م 
منہاج فى دراسة الأصول عرف بالمباج الحنفى e‏ وإن كتب على طريقته 
غير الحنفية » كبعض ا الکیة » کا نری فى كتاب تنةيح الفصول لقراق e‏ 
وكانت هذه التسمية فى موضعها ء OV‏ الحنفية أول من انهجها ء ولأن 
أصولم قامت على فروعهم . 


of» 


وقد سميت طريقة الشافعيين طريقة المتكلمين ء لن علاء الکلام وجدوا 
فہا مستراضاً Que‏ » بذروا فيه آفکارهم ء ولذلك اختلطت فى الکتب الى 
کتبت على هذا المهاج المذاهب الكلامية بالمناهج الفقهية . 
وقد كتبت عدة كتب علل.طريقة الشافعین كانت هی الأصل لا بعد 
من الکتب » وتلك الكتب یذ کر العلاء أنها ثلاثة هى : 
)١( ٠‏ المعتمدء GY‏ الحسين محمد بن على اليضرى النی كان Le‏ 
وتوفی سنة 4۱۳ 
)>( کتا ب اليرهان » لامام الحرمين النی كان شافعیاً » وتوق سنة 
۷ء وهو شيخ Of‏ حامد الغزال رضی اللہ عنه ۔ 
)>( المستصفى » للغزالى الذى نتحدث ae‏ 
فکتاب الغزالى إذن أحد العمد الثلاثة الى قامت علہا كتابة الأصول 
علىطريقة الشافعيين أو التکلمن . | 


المستصفى : . 

» هذا هو العاد الثالث من أصول الشافعین أو التکلمن کا ذکرنا‎ y 
cS pally ولیس هو آول کتاب كتبه فى الأصولءبل کتب من قبله کتاب‎ 
, وقد كان كتاباً مختصراً » لم جد أنه يغنى ۳ هذا العم العمیق » وقد جاء‎ 
فى سيرته أنه كتبه فى حياة شيخه مام ا حرمەن » وهذا يدل عل أنه كتبه‎ 
فقد كتبه‎ € EVA وشيخه توق سنة‎ » 48٠ فى مقتبل عمرہ » فإنه ولد سنة‎ 
قبل أن يبلغ الثلائن من عمره » ويظهر أن العناية بعلم الأصول كانت بارزة‎ 
وله‎ c مان‎ wh واضحة منهءوقد تلقاها عن شيخه » فلشيخه فی الأصول‎ 
«الورقات» > وقد كتب الغزالى فى مقدمة الكتاب ما يدل على ابتداء‎ Lal 
> دراسته وعنایته » فهو يقول‎ 





الام 


« آشرف العلوم ما ازدوج فيه العقل والسمع c‏ واصطحب F5‏ 
الرأى والشرع ء وعلم الفقه وأصوله من هذا القبيل » فانه del‏ 
من صفو Ja‏ والشرع سواء السبيل » فلا هو تصرف كحض 
العقول محيث لا يتلقاه الشرع: بالقبول » ولا هو مبى على حض 
التقلید . الذى لا يشبد له العقل بالتأييد والتسدید » ولأجل شرف 

الققه وسيبه » وفر الله دواعى GU‏ على alb‏ » وكان العلاء 
به آرفع ts,‏ وأجل th‏ واکرم أتباعاً و عوانا فتقاضاف 
فى عنفوان شبانى اختصاص هذا العلم بفوائد الدين والدنیا وثواب 
3,55 » والأولى بأن أصرف إليه من مهلة paal‏ صدراً » وأن 
Gaol‏ به من متنفس ا حياة TT‏ فصنفت CS‏ كثرة فى فروع 
الفقه وأصوله ؛ ثم CAST‏ بعدہ على علم طريق EN‏ »ومعرفة 
أسرار الدين الباطنة ء فصنفت كتباً سیطة ككتاب إحياء علوم 
الدين € ووجيزة USS‏ جواهر اقرآن » ووسيطة ASS‏ 
كيمياء السعادةءثم ساقنی قدر الله لی معاودة التدريس والإفادة 
فاقترح على طائفة من de des‏ الفقه تصنناً فى أصول الفقه 
أصرف العناية فيه إنى التلفيق بين الترتیب والتحقيق » وال 
التوسط يبن الإخلال والإملال على وجه يقع فى الفهم دون 
كتاب تہذیب الأصول ليله إلى الاستقصاء والاستكثار » وفوق 
كتاب المنخول ليله إلى SEY‏ والاختصار » قأجبتهم إلى ذلك 
مستعیناً باللہ ء وجمعت فيه بن الرتيب والتحقيق لفهم العانی 
فلا مندوحة لأحدها عن الثانى ء فصنفته وأتيت فيه بترتیب 
عجیب يطلع الناظر لأول وهلة على جمیع مقاصد هذا gall‏ » 
ویفیده الاحتواء على جمیع مسارح النظر فيه » . 


+ 


۳ھ 


م هذا تعریف كتاب المتصفى بقلم صاحبه > ونری أنه قد انجه 
فى po Tt‏ الفقه ء وأنه علمه الأول ء ول يضم إليه إلا de‏ الحقيقة وهو 
التصوف » وهو قد برأ نفسه من الفل فة » ولكننا ندخله فہا ‏ ون كانت 
فلسفته ضر الفلسفة نی كان عاو ل هدمها فى كتابه وتباقت الفلاسفة» »و لعله 

ذلك الیدان بعد LES‏ الستصفی ai if dell, c‏ الى حاول 
ذکر فى مقدمة الکتاب . 

ومهما یکن فن ال کد أنه درس العلوم الفاسفية » وان لیخد : isle‏ 
الفلسفة فى LAY‏ والطبيعيات ء وإنه ليدأ الكتاب عا يدل fo‏ لی العام الکامل 
بالعلوم الفلسفية » فهو مجعل مقدمة الكتاب » أو بالأحرى. مقدمة العلوم 
لا de‏ الأصول نقط » كلاما فى gell‏ أدب البحث والمناظرة » JS‏ الذى 
يعترى التصور ء وا لل الذى je Gall JE, ٤ oul sl CA‏ ی 
التصديق ء ويبين طرق Dour‏ حا ود-واختبار الأقيسة النطقية e‏ ويقول 
فى صدر هذه المقدمة ال ية اارائعة : 

و نذکر فی هذه Maal‏ مدأرك العقول ء واحصارها فى اد 
والرھان ء ونذكر شرط AR AU‏ € وشرط ابر هان ARH‏ 
وأقسامهما ue‏ .نوج HF‏ : ما ذکر: فى معیار العلم € « ولست 
ola‏ القدمة من de‏ الأصول » ولا من مقدماته ا حاصةء بل 
هى مقدمة العلوم كلها » PI‏ لا حط ہا فلا ثقة له بعلومه 
أصلا ء فن شاء ألا یکتب هذه القذمة » فلييداً بااکتاب من 
IN Chal ۱‏ نزن ذلك هو أول أصول الفقه » وحاچة جمیع 
العلوم النظریة إى هذه المقدمة كحاجة J pol‏ الفقه . 
(۱) لقد جمل الكتاب أربمة أقطاب ٠»‏ القتلب الآول فى الم » و القطلب JUL‏ ق مصدر 
KH‏ € وعو الكتاب والسنة والإجاع » والقطب.الثالث, طرق استخراج الحم وهو باب دلالات 


je BY‏ الأحكام والقیاس » والقطب الرايع tél‏ وسمی , الاول اشرة > وسمی الثاف 
المثمر » وسمی الثالت الاستیاد » وسمی الرايع الستشمر ‏ 


ory 


آصرل الفقه کا قررها الغزالى : 

٩‏ ولتّرك تلك القدمة الفلسفية کا آمرنا الشيخ أبو حامد » فقد ذکر 
الشيخ رضى لله عته أن من أراد عم الأصول قاصدآ إليه وحده لا يقرأ هذه 
المقدمة » لأنها ليست للأصول فقط ء بل هی مقدمة لكل Je‏ تحتاج معرفته 
إلى نظر وفحص واستقراء وتتبع » ورد الفروع إلى آصوضا ء وبناء النتائج 
Le‏ مقدماتها » واعتبار كل مقدمة نتيجة لساہقتہا ء وتتسلسل النتائج والقدمات 
حى تتبی إلى البدهيات العقلية الو ی الى هی ge‏ الفس البشرية عقتضى 
الفطرة » كا bbe‏ ابن حزم GAB‏ . 

وإذا انتقلنا إلى أصول الفقه عند الغزالى کا قررها ى هذا الكتاب 

العظم ء نجد فى الکتاب صفات ثلاثة : 

أولاها : أنه gr‏ منهج SUI‏ فى الأصول فجعل الأدلة قائمة على أصول 
أربعة الكتاب والسنة > والاجاع والاستصحاب کا قرر 
الشافعية » ودرس غير هذه DV‏ دراسة نقد وفحص من 
غير تآبید لها . 1 

انیا : أنه احتفل بالاستدلال فين أدلة کل اتجاه Ty‏ كافيء وقد رتب 
هذه الأدلة بعقله الصاق e‏ وقلمه البن » ول يضن على 
القرطاس بالبيان » بل استفاض ف التقبع مع الضيط »وربط 
الأقوال ا ختلفة بأرسان فكرية لا تنفصم عراها o‏ 

ثالثها : أنه تصدى لبيان آراء المعتزلة فى المسائل الى خاض فہا » ذلك 
أن all‏ قد دونوا منقبله فصولا بل Ual‏ نى هذا العلم » 
Le pasty‏ ف المسائل الى تتصل بأنظارم الكلامية ء كقوم 
فى التكليف والتحسن العقلى والتقيح العقلى ء وقد So‏ هذه 
الآراء حكاية العارف ہا المستولى على أعنة القول فهاء وکثر 
من آراء المتزلة للشيعة الإمامية فها مجال ‏ ذلك أن بعض 


ort 


هؤلاء العتز لن كانت لم آراء تتلاق مع آراء الامامية ء أو 
مہم فى التشیع وإن كانت مم جولة أخرى فی الاعتزال » 
عاش فى أرض فرخ فہا التشيع والاعتزال معا > فقد عاش 
ہن طوس وجرجان ونیسابور » وبغدادءوإن كان قد طوف 
نی الشامات متصوفاً Tan zu‏ ء يعيش عيشة الفقراء » ليضعف 
من غرور نفسه»ولیحس بالمسكنة لربه»فعاش عيشة المساكين v‏ 
وإذا کان قد عاش فى ربوع الشیعة والمعتزلة » وخاض فى de‏ الأصول 
على طريقة المتكلمين » فكان لا بد أن يضرب ف كتابه بسہم من عام الكلام ۔ 


= 


۰ -ولستا فى هذا البحث الصغير عتجهین إلى استقراء کل ما اشتمل 
عليه الکتاب » ولکنا تختار من بين الکتاب موضوعات قبين منهاجه » وتوضح 
طریقته ء ولنتكل فى موضوعات DHE‏ من الکتاب تکشف عن منهاجه ء وا 
صلة ما جرى GOV‏ عصرنا » تلك الوضوعات الثلائة الى انعترناها هى 
التحسن العقلى والتقبيح العقلى » والصلحة فى الفقه الاسلای وعند الغزال 
كا حونها ف الستصفی » والوضوع الثالث الاجهاد » ونوجز ق هذه 
الوضوعات ولا نبسط القول فہا » ولكنا نلتزم الغزالى ولا نبعد عنه » 
ونسير فى مساره » ون خر چنا ففى مداره ء ون الناس الا يتكلمون فى حك 
Jal À‏ > وق المصلحة ومقامها من النصوص » وف الاجہاد الذى يرومه الان 
كثرون ons t‏ أدواته كا جاءت Le‏ احققّن > ds‏ رأمہم dow‏ 
الإسلام الغزالى . 


ofa 


cals التحسین‎ — | 


۱ - صدر أبو حامد كلامه فى الأصول » À‏ بعبارة أدق فى القطب 
الأول منه » بالکلام فى حسن الأشياء وقبحھا » وأسند البحث فى هله المسألة 
إلى المعتزلة ء لأنهم هم الذين أثاروها ء وقال فى ذلك رضی الله عد : 

| وذهب المعتزلة إبى أن الأفعال تنقسم ol‏ حدنة » ول قبیحة » 
هبا ما يدرك بضرورة العقل کحسن زنقاذ الغرق والملكى » 
وشکر eu‏ » ومعرفة حسن الصدق.وکفیخ الکفر ء ولیلام 
اریء » والكذب الذى لا-غرض فيه . les‏ يدرك بنظر القل 
كحمن الصدق.الذى فيه ضررء وقبح الكذب الذى فيه نفع . 
وميا ما يدر ك بالسمع کحسن الصلاة والحج نج وسائر العبادات c‏ 
أوزعوا أنها متميزة بصفة ها عن غير ها جا نبا من اللطف الانع 

من الفحشاء » الداعى ی الطاعة S‏ المقن لا يستقل بدركه Oy‏ 


ily هذا يقسم الغزال الفيلسوف والفقيه » نظر الئاس إلى الحسن‎ dus 
| ۱ 1 oe st فيقول‎ 
u : أقنام ثلاثة‎ 4d] الحسن پاعتبار نظر الناس‎ " 
» الغرض » فا يتفق مع غرض الشخص يكون حسناً فى نظره‎ ' 
وامخالف يسمى قبيحاً » والقسم الثانى النظر إلى الحسن من زاوية‎ : 
ومظهر ذلك‎ Le أمر الشارع وحبية ) ما حسنه الشارع يكون‎ 
أمره » وما ہی عنه يكون قبیحاء والنظر الثالث هو اعتبار کل‎ 
: ما يكون مياحاً يكون حسناً‎ 


)1( الستصفی + ١‏ ص وه 
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ویقول فى هذه الأقسام : 
«ووهذه المعانى Sr‏ » كلها أوصاف إضافية ر أى نسبية ) 
وهى معقولة » ولا حجر على من مجعل ES‏ الحسن عيارة عن شى ء 
Lu‏ ء فلا مشاحة فى الألفاظ Og‏ , 


E 


۴ - وقبل أن نخوض فى رأى الغزالى ثذکر الوضوع کا قرره الذين 
سيقوه ء وموقفه مہم » فنقول إن أقوال العلاء الذين سبوا الغزالى أربعة : 

القول الأول : قول معازلة البصرة إن السن. والقبح صفتان ذاتيتان 
لبعض الأشياء » فتکون هذه الأشياء ما حسنة لذانهاءولما. أن تکون قبیحة 
لذانها »و هناك أشياء تردد بين النفع والضرز ء وهما نسبيان فها» فالأمور لحسنة 
لذانہا لا مكن أن يأمر الله ها ء والأمور القيحة لذاتها لا مكن Spe OT‏ الله 
Use Ls‏ الأمور Al‏ ددة بن cal‏ والضرر أو اخسن cs‏ € فإذا 
آمر اللہ سبحانه وتعالی ہا فهى حسنة لأمره »وان تهى عنہا فهى قبيحة ذبیە ۔ 

وقد بنوا ers‏ هذا على آن هناك أفعالا وأقوالا لا يسع العقل إلا أن 
يعملها € وينم من لم یقم مها » و عدح من قام.ہاءوعکس ذلك آمور أخرى 
فالصدق والعدل من الامور الحسنة ga SA‏ والکذب BILL,‏ من الامو 2 
الى لا يشلك file‏ فى قيحها . 

Gat dally‏ هذه الأشياء وقبحها ضرورى يدركه العقل من غير دليل 
ولا برهان ء ولذلك تطابق الناس على ذلك » لا فرق بين متدين وغر متدين . 

وهناك أمور تترده بن ا حسن والقبح » OÙ‏ الحسن فہا نسبى مختلف 
پاحتلاف الناس»فیکون حستها Les‏ لامر الشارع ونبيه » فتكون حسنة إن أمر 


. OV ص‎ ۱ + gell (1) 
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وقبیحة إن نہی وقد رتوا على ذلك الامور AN‏ 
اوا : أن الله تعالى لا عکن أن یأمر عا هو قییح لذاته » ولا أن ینهی عا 
هو حسن لذاته » وهو سیحانه خالق کل شیء بإرادته » 
ومنظم الدنيا محكته فلا عکن أن يقال إن هناك d KE‏ 
daly]‏ سبحانه » لأنه هو النی جعل LEN‏ كذلك »وهو الذی 
يرتب ISM‏ وفق ما خلق . 
ثانها : أن أهل الفترة oy‏ الرسل » ومن یکونون فى ا حاھل مکلفون 
1 بعقوم أن یفعلوا ما هو حسن لذاته » وأن عتتعوا عا هو قبیح 
لذاته فلا محل لم أن یظلموا » ولا يسوغ لم أن يكذبوا » 
وعلہم أن یصدقوا ویعدلوا ء وهم يثابون إن فعلوا الحسن 
ويعاقبون إن فعلوا القبیح . 
We‏ : أنه إذالم يكن نص من كتاب أو سنة يكون الناس مكلفين العمل 
عا يقضى به العقل فى الحكم على الأشياء من حسن أو قبح JB‏ 
أو غير dB‏ . 
هذا هو القول الأول وما رتب عليه . 
القول الثانى : وهو قول بعض ll‏ والإمامية من الشيعة؛وهو أن العقل 
os‏ بحسن الأشياء وقبحها ء إذا كان لها قبح DB‏ وحسن ذاق ولکن 
لا تكليف إلا بعد ورود الشرع بالتكليف ء فلا تكليف لأهل الفترة > 
prls‏ یفتر قون عن العتزلة فى أمر واحد » وهو أن التکلیف مقتضی الشرع 
لا یکون إلا بعد ورو د آمر الشارع » وبعث الرسول بالرسالة » تم العقل SF‏ 
به » إذالم يكن نص من کتاب أو سنة . 
القول الثالث : وهو قول‌طائفة من علاء الکلام على رأسهم آبو منصور 
الماتريدى » وقد نقل عن أنى lige‏ . وخلاصته أن لبعض الأشياء حسناً ذاتياً 
وقبحاً ذاتياً وأن الله تعالى لا يأمر إلا ما هو حسن » ولا یہی عن أمر هو 
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حسن فى ذاته » وهم ذا القدر يتفقون مع المعتزلة » ولکنهم مختلفون عہم ء 
وعن الزيدية والامامية » فهم یرون آلا GIS‏ ولا ثواب ولا عقاب محکم 
العقل ا حرد » بل ن الأمر ف التکلیف وما پر تب عليه من ثواب وعقاب إلى 
التصوص القرآ نية والثبوية » db‏ سبحانه وتعا ی هو النى يكلف وهو النی 
مجازى من يكلفه بالثواب أو بالعقاب » وکل مجزى بعمله إن خيراً فخر > 
وان شرا فشر » وما d‏ ينص عليه يقاس على ما فيه النص وان ذلك القول 
معقول فى ذاته » وقد قال فى ذلك بعض العلاء : « إنكار جرد إدراك العقل 
لكون الفعل حسناً أو قبيحآ مكابرة ومياهتة ء وأما إدراكه لکوت الفعل الحسن 
Tie‏ للثواب € أو کون الفعل القبيح Ge‏ للعقاب فغير سلم ء وغاية 
ما تدركه العقول أن هذا الفعل الحسن مدح فاعله ء وهذا الفعل القبيح يدم 
فاعله » ولا تلازم بن هذا وبن كونه le,‏ الثواب والعقاب . 

والقول الرابع : هو chy‏ علاء الحديث والأثر » وهو رأى of‏ الحسن 
الأشعرى وهو'لاء يرون أن الأشياء ليس لحا حسن DB‏ ولا قبح db‏ ء وأن 
الأمور كلها نسبية. إضافية » وإرادة الله تعالى فى M‏ € وف كل شىء مطلقة 
لا يقيدها شىء فهو خالق الأشياء » وهو خالق الحسن والقبح ء وأوامره ھی 
الى تحسن وتقبح ء ولا تكليف بالعقل »ولا مجب الأمر بسن »ولا الٰہی عن 
القبیح dise‏ تعالى لا یسل عا يفعل وهم يسألون » والتكليف يكون pal gh‏ الله 
تعالى ونواهيهءولا ثواب ولا عقاب إلا بطاعة الله أو مخالفة aal y‏ » ولا عمرة 
محكم العقل ء نا العبرة عا يأمر به الشارع وما يهى عنه . | 


٠‏ هذه آراء العلاء الذين سبوا الغزالى فى ا لسن والقبح » فا هو رأى 
الغزالى ؟ فلنعد إلى «الستصفی» بعد أن غادرناه إلى مكان غر بعیدءفھو GU‏ 
يعطينا رأى الغزالى الحقيقى . 

يناقض الغزالى العتزلة فى دعوام أن بعض الأشياء ما حسن ذاق ء 
وأن العقل محکم على le‏ وقبحها عقتضی العلم الضرورى لا بالنظر 


۹ھ 


والاستدلال » و آن العقلاء جمعون على حسن بعض الأشياء وقبح غيرها > 
ويقول فى ذلك رضی الله عنه : 
« أنم ر أى أا المعتزلة ) مناقتضون فیا ذكرتموه ف ثلاثة آمور : 
أحدها فى کون القبح YE hey‏ « والثانی فى SVS‏ إن .ذلك ما 
يعلمه العقلاء بالضرورة » والثالث فى ظنکم أن العقلاء لو اتفقوا 
عليه لكان ذلك حجة مقطوعاً بہاءودلیلا Ge‏ كونه ضروریا Me‏ 
debs,‏ بعد ذلك فى بیان بطلان هذه الادعاءات واحداً واحداً » فيطل 
كون القبح SH oh Di‏ بذلك LR‏ إذ لا وجه A‏ ذاتياً يدل أن یکون 
Lite] Li‏ ء فإن eal‏ يعتيره Less dl‏ لذاته إذا لم تسبقه جناية يكون 
Las‏ فها » مع أن القعل حقرقة واحدة لو كان Gag‏ لذاته لكان ابح 
فى حقرقته فلا یتضر بکونه bolas‏ على جناية أو اعتداء DR‏ هو فى ذاته 
جناية » وكذلك الكذب هو قبح » ولكن إذا كان فيه عصمة دم بریء 
بإخفاء مکانه لا يكون Ces‏ » بل یکون واجباً لحفظ دم ذلك البریء > 
Bly‏ كان القبح وصفاً Yiyi‏ عکن أن يتخلى عن ai‏ » فینقلب إلى حسن 
لان الحقائق لا تتقلب فى ذاتيتها » وإذا كان الفعل یتعاوره ا حسن والقیح > 
Of‏ حسنه وقبحه.یکون لامور خارجة عنه ء ولا یکون لامور ذائية فيه . 
ویبطل الثانى ء وهو قوم إن ذلك ما يعلمه العقلاء بالضزورة ء OP‏ 
الناس مما مختلفون فى أن القبح ذاق à‏ ف شیء وضر BS‏ ء والضروری 
لا يكون موضع اختلاف ء ولا مختلف باختلاف إلأحوال وإلا كان EH‏ 
بالقبح من غر معرفة الأحوال مسازعة إلى الحكم من غير DE‏ الأسباب 
وما دام كثلك لا Ke‏ العم ضروربا » » بل یکون محتاجاً إلى نظر ۔ 
ویبطل الثالث » وهو اتفاق العقلاء » فيقرر أن العقلاء قد يتفقون 
ف أمر غير ضرورى ۔ 


)1( المستصغى + ۱ ص لاه . 
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ومکنا dé‏ الغزالى ينقض الأصل الذی بى عليه المعتزلة تفکبرم » م 
ينهى إلى أن يعض القضایا الثابتة يتضافر الناس علها مثل حسن الصدق وقیح 
الكذب » وحسن العدل وقبح الظلم of‏ ذلك ما لا ینکر فیقول : Jess‏ 
gon a‏ لاملا 23h,‏ ال مالا نكره حاقل لا عن عنادہ 
والجواب إننا لا فنکر اشهار هذه القضایا ببن ا حلق وکونہا محمودة مشهورة ء 
ولكن مستندها ما التدین بالشرائع ءولما ١‏ الأغراض ؛ . 


۰ 

٤‏ - ولا یکتفی الغزالى الستی الفیلسوف بابطال الأصل الذى قامت عليه 
فكرة من یقولون إن لبعض الأشياء حسناً ات أو es‏ يبين منشأ الخطاً عند 
من توهموا ذلك » فیقرر أن مثارات هذا الکلام غلطات ثلاث : 

الغلطة الأولى : أن الانسان Se‏ على ما يوافق غرضه al‏ حسن ء 
وما شالف غرضه بأنه قبيح من غير أن يلتفت إلى غبره ء لأن طبع الانسان 
أن يفكر فی حاله ويشغف بنفسه » فيقضى بالحسن أو القبح فى كل الأحوال » 
ویسند القبح إن ذات الشىء" ۰ وتلك قضايا ثارث الأولى ما صادقة » 
والأخريان باطلتان » ومنشأ ذلك التفاته إلى حاله وعدم التفاته إلى حال 
غيره . 

الغلطة الثانية : أن الامر الذی حالف الغر ض فی جميع الاحوال إلا 
فى حوال نادرة » لا تخطر تلك الأحوال النادرة على خاطر الشخص فیغفل 
عا » فیحکم عقتضی ما ورد على خاطرہ ء ولا يفكر فا لم يرد » کالکذب 
فإنه فی ast‏ أحواله قبیح > ولا خطر على فکره أنه قد يكون فيه نجاة ې 
أو بریء ء فیحکم على مقتضى ما حطر ء وہتفل ما م يفكر فيه . 

الغلطة الثالثة : سبق الوهم إلى الحكم عل الأشياء با اقثرن با » فثلا وجد ۾ 
القبح فى أكثر الأحوال مقترناً بالكذب » والآذى مقرون به فيا یراہ » فوقع 
نی وهمه أن تلك الخال الى اقترنت وقتاما به هی مقترنة به Us‏ » وإذا 
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سيطر الوم على هذه الصورة ظن أن حال القبح دائمة » وليست وقتية > 
فالحکم بالقبح الدائم من آوهام النفس » ويقول فى ذلك : 
«إن So‏ العقل AL‏ الوم ء ولکن خلقت قوی النفس 
مطيعة للأوهام » ون كانت كاذبة » حى إن الطبع لینفر من 
حسناء سميت بامم الہود » إذ وجد الامم مقروناً بالقبح » فظن 
أن القبح Lad‏ ملازم للامم » ولذا تورد على بعض العوام مسألة 
عقلية جليلة فيقبلها » فإذا-قلت هذا مذهب الأشعرى أو deh‏ 
أو العتزی نفر عنه إن كان سبىء الاعتقاد فيمن نسبته cad‏ ولیس 
هذا طبع bal‏ خاصة »بل طبع اکر العلباء إلا العلاء الراستین فى 
العم الذين أراهم الحق التق حقاً » وقواهم على Oral‏ 
ویسترسل الغزالى فى بیان أن الأحكام على الأشياء عا اقترن مها وظنه 
وصفاً لازماً هو من وهام النقس »ويضرب الأمثال على ذلك من وقائع BLA‏ 
ومن تفوس الناس » ومن هذا عشق الديار لأنها كانت مكان لقاء الأحبة > 
ويقول فى ذلك : 
«المقرون باللذيذ لذيذ » والمقرون بالکروه مكروه » بل 
الإنسان إذا جالس من عشقه فى مكانءفإذا انهى إليه Bool‏ 
نفسه تفرقة hy‏ بن ذلك المكان وغبرہ » ولذلكقال الشاعر : 
أمر عل الديار ديار ليلى أقبل ذا الجدار وذا الجدارا 
وما تلك الديار شغفن قلبی ولكن حب من سكن الديارا 
وقال ابن الروی منماً على سبب "حب الأوطان : 
وحبب أوطان إللهم مآرب قضاها الشباب Oba‏ 
إذا ذكروا أوطاتهم ذکرتہم ‏ عهود الصبا فہا فحنوا لذلكا 
)1( الستصفی ج١‏ ص ۹" . 
(r)‏ الكتاب المذكور ص٦٠٦٠‏ . 
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١‏ وہنا ينتهى ی إلى أن الأشياء لیس ھا حسنذاتی »و لا قبح ذاقی» 
وإنما ku‏ وقبحھا إضافيان DU‏ باختلاف الأحوال وإذا كان حسنہا كذلك 
إن es‏ الشارع ا ء فا كم عليه اشارح با لسن يكون Le‏ 
وما حکم عليه الشارع بالقبح يكون قبي bus‏ » ومظهر حکم الله تعالى بالحسن 
هر Qi‏ ومظهر که ایح هو نی » A OL‏ ماهلا عکن أن 
يقال فى حقه إنه لا بد أن يأمر بالحسن > ولا بد أن یہی عن القبیح > لان 
الحسن والقبح من أغراض النفس »واه تعالى منزه عن الأغراض ءویقول فى ذلك 
رضی الله ds‏ : 

وونحن ما ننکر هذا فی حق الله تعالى : لانتفاء الأغراض 
عنه ء Gb] Ub‏ الناس هته الألفاظ فما يدور بینہم فيستمد من 
الأغراض » ولكن قد تدق هذه الأغراض » Lis‏ فلا يتنبه لها 
زلا O» ò paal‏ 

وبذلك یتلاق الغزالى الفقیه القيلسوف مع أكثر fal‏ السنة والحدیث من 
الفقهاء » ولکن يويد الرأى النی اختارہ لا Dol,‏ من الکتاب والستة بل بأدلة 
فلسفية عبيقة ء يستمدها من قوة المنطق ء وقوة اس النافذ » و الاطلاع de‏ 
منازع الناس النفسية . 

وهو ی هذه الخال لا يرد قول المعتزلة فقط بل يرد قول Min FW‏ 
لأنه بنفيه أصل فكرة لسن الذاتى والقبح SL‏ قد ناقض كل من قالوها ء 
ومنہم أبو منصور الاتریدی من التکلمان » وأبو حنیفة وأصحابه من الفقهاء » 
وہہذا التقى مع الأشعرى من المتكلمين € والشافعية من الفقهاء . 


)1( الكتاب dll‏ كور ص ۸ه . 

UIS أباالحسن الأشعرى » وقد مات‎ poly منصور الاتریدی النی كان‎ al اتباع‎ (vr) 
E سنة بضع وثلاثین وثلاثمائة » والآول کان يعيش مر اسان و قال بالتحسین العقل و لتقبیح العقل‎ 
. والثاف کان ببنداد وقال لا تسین إلا بالشرع‎ 


ھ٤‎ 


— المصلحة فى الفقه LY)‏ 


٦‏ — خاض الغزالى ى هذا الوضوع فى ياب الأدلة الموهومة من القطب 
GU‏ ء وقال فى ذلك : 
وخاتمة فى هذا القطب oly‏ أنه ثم ما يظن أنه من أصول 
الأدلة وليس مہا > وهو أربعة : شرع من قبانا » وقول 
الصحانى » والاستحسان » والاستصلاح فهذه أيضاً لا بد من 
شرحها » . 
وعنون لباب الاستدلال على SH‏ الشرعى بالمصلحة بقوله : 
« الأصل الرایع من الأصول الوهومة الاستصلاح . 
ویقول فق ذلك : 
وقد اختلف العلاء فى جواز gli‏ المصلحة المرسلة ء 
ولا بد من کشف معبى المصلحة وأقسامها » فنقول المصلحة 
بالإضافة إىشهادة الشرع ثلانة أقسام: قسم شہد الشرع لاعتبارها 
وقسم شبد LORS‏ € وقسم لم یشہد الشرع ALIY‏ ولا لاعتبارهاء 
أما ما شهد الشرع لاعتبارها فهى حجة ويرجع حاصلها إلى 
القیاس € وهو اقتباس SH‏ من معقول النص والإجاع » وستقم 
الدليل عليه فى القطب الرابع ءفانہ نظر فى كيفية استمار الأحكام 
من الأصول المثمرة ء ومثاله حکنا أن كل ما أسكر من مشروب 
أو مأكول فيحرم قياسآ على الحمر ء YÈ‏ حرمت لفظ العقل 
الذى هو مناط التكليف ء فتحرم الشارع اللحمر دايل على 
ملاحظة هذه المصلحة . القسم الثانى ماشہد الشرع لبطلانها مثاله 
قول يعض العلاء ليعض الملوك لما جامع فى هار رمضان إن عليك 
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صوم شہرین متتابعین » فلا أذكر عليه حيث لم يأمره بإعتاق رقبة مع 
اتساع ماله قال لو أمرته بذلك لسہل عليه » واستحقر اعتاق رقبة 
فى جنب قضاء شهوته » فكانت المصلحة فى ہجاد الصوم لز جر 
به » فهذا قول باطل » وعالف لنص الكتاب بالمصلحة € وفتح 
هذا الباب يئدى إلى تخیر جميع حدود الشرائع ونصوصها بسبب 
تغر الأحوال » ثم BL‏ عرف ذلك من صنیع العلاء م حصل 
الثقة بقتواهم للملوك » وظنوا أن كل ما يفتون به فهو تحریف 
من جهنهم بالرأى . القسم الثالث : مالم یشہد له الشارع بالبطلان 
ولا بالاعتبار نص معن »6۱2. 

۷ هذا كادم الغزالى ونفهم منه بادىء ذى بدء أنه لا يعتير المصلحة 
فى ذاتها أصلا Tale‏ » یکون حجة حيث لا نص ء إذ أنه لا يعتير من 
الصالح إلا ما يشبد له نص معين > وقبل أن نخوض فی بیان أقوال العلاء 
بالسبة للمصلحة واعتبارها أصلا » تقرر حقيقتين توضحان كلام الغزالى 
فى الأقسام الى ساقها بعض التوضيح : 

الحقيقة الأولى : أن الصلحة الى يعتيرها أكثر الفقهاء الذين اعتيروا 
المصلحة Wo‏ قد قرروا فى معناها أن المصلحة العترة الى لا يشهد لها نص 
خاص مجب أن تكون من جنس الصالح الى اعدرھا الشارع ء ولا تكون 
شیا خارجا عا » بمعنى آنها تكون ملائمة لمقاصد الشرع ء وموافقة لجس 
الصالح الى اعترها وأقرها ء وان لم یشہد ها نص خاص يقاس عايه ۔ 

الحقيقة الثائية : وهی اتفاق العلاء على أن الأحكام الشرعية كلها جاءت 
لمصالح الناس » وما مخفی على الناس إدراك نوع المصلحة فيه یکو ءالتکلیف 
فيه لاختبار طاعة العبد لريه؛ هومن نوع المصلحة لہذیب نفس العبد وتعويده 


)1( الستصفی + ١‏ ص ۸۷ . 
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الطاعة وتفويض الأمور لله تعالى » ومثال ذلك مناسك الحج ٤‏ وهيئات 
الصلاة » فإن هذه تكون المصلحة فا فى الطاعة مع ما فها من ہذیب نفسى ٠‏ 

وإنه من القرر أن المصالح لا dey‏ با إذا عارضت Las‏ قطمياً » وقد 
شل عن ذلك نم الدين الطوف » وبذلك انحرف عن الجادة » وسواء السبيل د 

وقد ذکر حچة الإسلام مثلا لمصلحة الباطلة لأنها خالفت انص > وهی 
فتوی بعض علاء الأندلس بالصوم شهرین لتتابعن بدل إعتاق رقبة » مع أن 
الصوم شہرین لا يعتير کفارة للإفطار فی he‏ رمضان إلا أن ل مجد رقبة 
يعتقها » وااصلحة الى لاحظها الفقيه أن الائرجار لا يكون لثل هذا اللاك 
cil‏ علك مثات ال رقاب » ويستطيع أن يشترى أضعافها U]‏ يكون بالصوم 
لا بالعتق » واعتبر ذلك مصلحة c‏ ونقول إن هذا الفقیه نظر نظرة جزئية » 
وهی الانزجار فقط » وم ينظر إلى الصلحة الإنسانية الى تر تب على العتق »> 
وليست الكفارات إلا صدقات ابتداء » والشارع لاحظ معى الصدقة مع 
الا جار à‏ وی لملصلحتين cH Feel AT‏ رقب ین کل 
مهار أفطر فيه تی رمضانءوأفطر الشپر کله »أو HO‏ فیصوم هو فقط ؟ 
أن إعتاق ثلاثين رقبة فيه مصلحة آوضح ¢ oF‏ فيه skj‏ 5 ٹن إفساناً » إذ 
الحرية هی معی ld‏ فى الانسان » وحياة حرة لثلاثين خير عند الله وعند 
الناس من صوم رجل وانزجاره » فالصلحة فى الإعتاق fel‏ وأوضح SU‏ 
البصر حکم . 

۸ بعد اك 3 با آقوال ای الصلحة ء لنعرف مقام 


رأف الغزالى بن الاراء فنقول : 
الفقهاء بالنسية لاعتبار الصالح أصلا من أصول الاستنباط ثلاث طوائف : 
الطائفة الأولى : لا تعتار من الصالح إلا مایشہد ها نص خاص بالاعتبارء 
By‏ لم يكن ها Lol‏ خاص شاهد بالاعتبار ردوها » و هولاء م اللین 
بأعلون بالقیاس » ولا Oy sony‏ من الصالح إلا ما یکون ds‏ دائرة 


oft 


القياس »ولو لبس القياس لبوس الاستحسان9) کا قرر النفية لاله عند 
age‏ نص أو إجاع أو قياس علته أقوى من الظاهر » والفقھاء الذين سلكوا 
هذا المىلك » هم ا حنفیة والشافعية ء فھوٴلاء لا يأحذون بالمصاحة الرسلة 
أو الاستدلال المرسل ء کا يعبر الأصوليون؛وسمى ا مرسل لأنه غير مقيد ينص 
حاص قاثم بذاته . والحنفية کا رأيت يأخذون بالاستحسان ء ولكنهم يردونه 
إلى القياس الذى تكون علته أقوى تأثير آمن القياس الظاهر » أو الإجاع أو 
التص ‏ أما الاستدلال الرسل غير القید بنص أو eel‏ أو قياس أو المصلحة 
المرسلة » فليس له عندهم اعتبار . . 
الطائفة الثانية : تأتحذ بالصلحة الرسلة ولو لم يكن شاهد خاص بالاعتبار 
ولکہم يئخرونها عن التصوص فلا یقدمون مصلحة على حديث » ولو كان 
حدیث آحاد غير مشہور » بل لا یدموا على فتوی الصحای » ولا اسلدیث 
الرسل أو انار الذى لم یصل إلى درجة من درجات الصححة أو القوة مالم 
. يثبت أنه مکنوب على رسول اللہ صل الله عليه وسلم » و هولاء ہم auch‏ ‘ 
فهم Loc‏ فى مرتبة القياس ء والقياس لا موضع له ء حيث النص أو فتوی 
الصحالى ء ولقد قرر الإمام أحمد أن ا بر الضعيف أحب إليه من القياس » 
فلا يلجأ إليه إلا.عند الضرورة وقد تبعه فی ذلك ا نابلة . ومن كان من 
Ou sil‏ إليه يرى غير هذا الرأى فقد شذ ppe‏ » وسلك غير سبیل ذللعه 
الإمام العظم رضی اللہ عنه ۔ - 0 
الطائفة الثالثة : وهی تأخذ بالصالح الرسلة وتعارض مها بعض التصوص 
پشرط أن تكون من جنس الصالح الى أقرها الشارع » وأن تكون معقولة 
فى ذاتها ء وألا يترتب على الأخذ ہا È‏ حرج » ومنع ضيق ٠‏ وهولاء هم 
المالكية » وبجعلونها فى مقام العارضة النصوص غر القطعية ق دلالها » 


)1( الاستحسان أن يخرج الفقيه عن مقتفى القياس الظاهر لتص أو pled‏ أو قياس آخر 
ol‏ تأثير من_القياس الظاهر » وهذا فى اصطلام الحنفية فهو لا خرج من القياس إلا لدلیلر 
أقرى € وإذا كان ق الاستحسان مصلحة Eole‏ فى باب القياس . 


c > 
aty 


وق سئدها » فسيعارضون ہا أخبار الآحاد ء ویراجحون بیہما » ويعارضون 
ہا التصوص الظنية فى Yo‏ من القرآن والأخبار المتواترة » ویراجحون 
نه فى الدلالة ء وقد parc‏ النصوص الظنية با وذلك لان هذه الصالح 
إن كانت غير معتمدة عل‌شاهد خاص فهى معتمدة على قواعد مصلحية عامة 
چاه مہا الإسلام وشہدت لا عدة شواهد » وإذا كانت كذلك EB‏ تكون 

فى حکم المقطوع مباء أو على الأقل معتمدة على أصل مصلحى مقطوع به وهى 
المصالح الى جاء مها الدين فى جملتها » ومعتمدة فى موٴداھا على نص صريح E‏ 
بثل قوله تعالى : و وما جعل عليكم فى الدین من حرج » وقوله تعالى : : یرید 
الله بكم الیسر ولا يريد یکم السر » وإما إذا کان انس قطعيا فى دلالته وق 
سنده ء فإنه يكون من المروق فى الدين ا حروج عن معناه . 

ولا نی أن نقول إن الراد الصلحة ا حقیقیة لا الأهواء والشبوات » كا 
زحي الناس d‏ هذا الزمان » فهم يسمون all‏ مصالح » والیزان العتبر 
فى اعتبار المصلحة حقيقية هو أن تكون من جنس المصالح الى أقرها الشارع 
at,‏ یکون فہا محافظة على النفس أو الفسل أو الال الال أو الدين أو العقل » 
وألا تكون جرد ال موی والشهوة . 

۹ وهناك من حرج عن الجادة فقرر أن المصلحة إذا كانت قطعية 
عإنہا قد تعارض Lai‏ قطعياً ء ولا نعرف أن أحداً حمل كبر هذا القول إلا 
رجل شيعى فى حقیقیة » حنبل فى ظاهره اسمه نج الدین الطوخی » ويقول 
فى شرح حديث لا ضرر ولا ضرار : 

و اللصلحة وباق A‏ أن بق أو a a‏ 

تفق التص والإجاع والمصلحة على إثبات الأحكام الكلية » وهى قتل 
۳ > واللمرتد » وقطع السارق وحد القذف والشارب ء ونحو ذلك من 


(۱) وقلنا إنه شيعى ثيل ء لأنه كان قد قال عن نفسه ذلك و حنبل رافض آشمر 
ode‏ [جدی العبر » . 


otk 


الأحكام الى وافقت فہا الأدلة الصلحة « وإن اختلفا فإن آمکن الجمع Leu‏ 
بوجه ما جمع مثل أن حمل بعض الآدلة على بعض الأحكام والأحواق حو۵ 
بعض على وجه لا خل بالمصلحة ء ولا يفضى إلى انتلاعب بالأدلة أو یعضہا » 
وان تعذر الجمع بينهما قدمت المصلحة على غبرها بقوله صلی الله عليه وسام د 
ه لا ضرر ولا ضرارہ » وهو خاص ف نفی A‏ المستلزم لرعاية المصلحة »> 
فيجب تقديمه ء ولأن المصلحة هى المقصودة من سياسة المكلفين بإثبات 
الأحكام » وباق الأدلة کالوسائل»والقاصد واجبة التقددم عل الوسائل Où‏ 

ولا يكتفى ذلك الرجل بذلك ء بل يقرض التعاند in‏ النصوص والصلحة 
ولا يفرض أن الأحكام المقررة بالتصوص لا مكن إلا أن تكون قد جاءت 
بالمصلحة » ويقول فى ذلك : 

opo‏ قيل إن الشارع أعلم عصالح الناس ء وقد أودعها أدلة الشرع ؛ 
وجعلها أعلاماً علا تعرف ا » فترك أدلته لغيرها مرا شمة ومعاندة له ع 
قلنا Ub‏ كونه Jol‏ بمصالح الکلفن فنع » وأما کون ما ذكرناه تركا لد 
الشرع بغرها فمنوع » إنما ترك آدلته بدليل شرعى راجح علها مستند إلى 
قوله عليه السلام « لا ضرر ولا ضرار » » كا قلم فى تقدم الإجاع على غبرہ 
من الأدلة » ثم إن الله عز وجل جعل لنا طريقاً إلى معرفة مصالنا عادة » 
فلا نتركه لأمر مہم » محتمل أن يكون طريقاً إلى المصاحة ء وغتمل ألا 
یکون » . 

ویقرر فوق ذلك أن الصلحة إذا كانت قطعية تقدم على النصوص 
القطعیة » وقد آشرنا إلى ذلك ۔ 

٠١‏ وإن هذا الكلام من شأنه أن gay‏ النصوص وخضعھا لأهواء 
الناس » وكلامه باطل BLU‏ : 





(۱) الرسالة با لد التاسم من المتار ص ۷۱۷ . 
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yf |‏ : 4 فرض أن نة Lo jus‏ بن الآدلة القطعية و الصالح القطعیةء 
هذا فرض غير متصوّر » لانه لا عکن أن تكون نة مصالح مقطوعة 
مخالفة النصوص » oF‏ هذه الصلحة لا بد أن تکون Uae Les‏ لا شر فيه 
قط وذلك غير ممكن > لن الله سبحانه وتعالى قد اختيرنا of‏ خلط المضاز 
بالمنافع ء فا من نفع إلا كان فيه بعض الضرر ء وما من ضرر إلا كان فيه 
بعض all‏ ء حتی إن ad‏ الى ھی آم CA‏ ۸ مخلها الله تعالى فی كتابه 
من بعض النفع فقد قال تعالى : يسألونك عن اللحمر والميسر قل فهما ام 
ns‏ ومنافع للناس وإنمهما آکر من نفعهما » . 

» قطعياً لا شہة فى دلالته يكون مجرداً من ن المنفعة‎ Les أنه فرض أن‎ : Ge 
موی ذلك‎ OY والناس يدركون منفعة موٴکدة تناقضه » وذلك باطل فى ذاته‎ 
ما يعرفه الناس فوق‎ OY » والعياذ بالله تعالی‎ itll جهل الله تعالى بوجوه‎ 
ما يعلمنا به الله » ولكنه الفجور نی القول هو الذی أدى بذلك الرجل إلى‎ 
۱ هذا القول ۔‎ 
أن مؤدى كلامه أن أوجه المصلحة معروفة واضحة ء مع أن‎ : He | 
الصالح متضاربة » وأدل شىء على ذلك ما نراه من اختلاف النظريات‎ 
الاقتصادية »حى إن النظرية تستقر زماناً يعمل مها العالم كله على أنه آمر واضح‎ 
المصلحة » لا ضرر فيه ء ثم تجیء نظرية أخرى ندم الأولى » ويتقرر أن‎ 
ما قيا مصلحة لا شک فيه > فطريق الصلحة فى ال على حكم الله سر‎ 
واضح ء ولا عکن أن تكون أبن من النصوص القطعية فى دلالما وسندها‎ 
. فى بيان حكم الله‎ 

رابع : أن المصالح مهما تكن نسبية » فإدا كانت مصلحة قطعية لقوم' 
همل من أجلها النص € وهی ضرر عند قوم فیعمل النص » فيكون النص 
. مهملا معمولا به معا . وأى تفکبر أسقم من هذا وأبعد من المنطق ۔ 9 

Lake‏ : أنه یقرر أن الإجاع مقدم على النصوص » فالمصلحة lal‏ تقدم 
على النصوص € والقياس باطل.» OY‏ الإجاع النى يقوم على النصوص هو 


eJ 


الإجاع فى أصول الفراثئض الى ثبت تواترها » كالإجاع على مناسك الحج » 
والاجاع على الصلوات وأوقالہا ومقاديرها » والإجاع على فرضية الصوم 
وكونه فى رمضان » وهذا [جاع مأخوذ من نصوص قطعية » قواها الإجاع ' 
على Loue‏ وتواترها » حى she‏ العلم بها من ضروريات الدين وهی إطار 
الإسلام » من خرج مہا فقد خرج عن الإسلام » وليس كل إجاع له هذه 
القوة » ولذا یور عن التصوص . 

سادساً : أنه ja‏ المصلحة دليلا فى الشرع ثبت بقوله عليه السلام 
Ye‏ ضرر ولا إضرار » وهتا ا حدیث حدیث bT‏ فهو ظی فی سنده » 
وغريب أن تجعل الصلحة الى ثبت کونہا أصلا بدليل ظى تعارض الأصول 
القطعیة . 

وقد يقول قائل كيف بجروٴ رجل على نصوص القرآن تلك الخرأة ء وهو 
حمل اسم الققیه لا diet‏ ٠ء‏ ونةول إن الفساد فى النفس e‏ جاء وراءه 
الفساد فی العقل ء فقد كان رجلا منحرفاً ء قال فيه ابن رجب فى طبقات 
ALLL‏ : 1 

دفی كلامه تخبیط کر »وكان مع ذلك شيعياً متخرفاً فى الاعتقاد عن 
السنة » حى إنه قال فى نقسه : حنيلن ء رافضی ء أشعرى هذه [حدی العبر» 
ووجد له فى الرفض قصائد ء وهو يلوح به فی کشر من تصانیغه » حى إنه 
صنف کتاباً میاه العذاب الواصب على أزؤاج النواصب ء ومن دساشه 
ad‏ أنه قال فى شرح الأربعين لنووی : « اعام أن من أسباب BIL‏ 
الواقع بين العلياء تعارض الروايات والنصوص » وبعض الناس يزعم أن السبب. 
فى ذلك عمز بن الحطاب » وذلك أن الصحابة استأذنته فى تدوين السنة قى ذلك 
الزمان فنعهم من ذلك وقال : «لا أكتب مع القرآن غيره c‏ مع علمه أن 
oi‏ صل اللہ عليه وسلم قال : « اكتبوا لأنى شاة » خخطبة الوداع » ء وقال: - 
«قیدوا العلم بالکتاب » فلو ترك الصحابة يدون كل واحد pre‏ ما روى عن 
-النى صلى الله عليه وسلم لانضبطت السنة » وم يبق بين آخر الأمة وبين النی 


oe, 


u”. 


فى كل حديث إلا الصحانى الذى دون روایته » OY‏ الدواوین كانت تتواتر 
عنهم tall‏ » کا تواتر البخارى ومسلم ونحوها ء فانظر إلى هذا الکلام الحبیٹ 

التضمن أن أمير ااوامنن عمر بن الخطاب رضی الله عنه هو النی أضل Lois‏ 
الأمة قصداً منه وتعمداً » ولقد کذب فى ذلك وفجر Ve‏ 


۰۱ - سارعنا بتفنيد ذلك الرأى لأنه قول داحض لا قيمة له فى تاریخ 
الفقه الاسلای إلا عند أولئك الذين يتلقفون شواذ الأفكار لروجوا te‏ 
pal T‏ الشاذة » واتحرافهم ف التفكير » وما كان لنا أن نذکر ذللك القول 
من غير أن نردفه Le‏ يدحضه ء ویوضح وجه الزيغ فيه وف قائله » وإن 
بعض الناس يستشهدون بقوله فى هجومهم على النصوص بامم المصلحة . 

والآن نعود إلى الغزالى حجة الإسلام حقا بعد أن انصرفنا عنه قليلا » 
فنتعرف من المستصفى أهو كان يعتير المصاحة أصلا إذا كانت a‏ 
الشارع ء أم لا یتر من المصالح إلا ما يشهد له نص خاص . 

يقرر الغزالى أن كل ما اشتمل عليه الإسلام مصلحةءفهو يقول : 
«مقصود الشرع من EI‏ خسة » وهو أن prle Bis‏ 
ديهم ونفسهم »وعقلهم وفسلهم وما م » فکل ما يتضمن حفظ 
هذه الأصول اللحمسة فهو مصاحةء وكل ما يفوت هذه الأصول. 
فهو مفسدة OG‏ 
ويرتب التكليفات الشرعية على أساس هذه الأمور > فيعسمها ال 
ضروريات وحاجيات ء وتحسينيات أو كاليات . 

فالضروريات هی ما يترتب عليه أصل حفظ هذه الأمور à‏ عيث يكون 
الاعتداء علہا هى بالذات » ويضرب لذلك أمثلة خسة : قتل الكافر الضبل 
)١( 0‏ طبقات المنايلتلاج ۲ ص the‏ من اخطوط بدار الكتب الصریة . 

(۲) الستصفی ب ١‏ ص ۲۸۷ . 
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فى القتال » وعقوبة البتدع الداعی إلى بدعة ء oji‏ هذا يفسد على الق 
دینهم »ويضرب We‏ للمحافظة على أصل النفس بإيماب القصاص عل القاتل» 
ویضرب للمحافظة على العقل مثلا حد الشارب ء إذ أن حد الشرب به حفظ 
العقول الى هی ملاك التكليف ء والمحافظة على النسل بإيجاب حد الزنی ء 
والمحافظة على الال lth‏ زجر التصاب والسراق » ]5 به حفظ الال ء 
ویقرن أن تفویت هذه الأمور ما لا تختلف فيه ملة . 
والحاجیات هى الرتبة الثانية ء وهی لا تفوت أصل هذه الامور احمسة 
الى تجب اشحافظة علها ء ولکن یٹر تب علہا مشقة فتمنع» لانبا قشتمل de‏ 
الشقة À‏ تجلب » لان فپا جلب ما يدفع الشقة » ویضرب لذلك Wee‏ ولاية 
ترویج الصغار » وذلك لمكن تدارك الزوج الکف» » ومن هنا اشتراط أن 
يكون الزوج DES‏ تزویج الصغرة . 
والرتبة الثالثة يقول فا : 
”ما لا يرجع إلى ضرورة ولا ال حاجة » ولکن بقع Cx‏ 
التحسين والتزيين والتیسبر للمزایا ورعاية أحسن الناهج فى العادات 
والعامادت » . 
ویضرب لذلك عدة أمثال مها کون زواج AM‏ لا يتم إلا بالول 
مع اشتراط رضاها » ویقول فى ذلك : 
« إته الأليق عحاسن العادات استحیاء النساء عن مباشرة العقدء 
OF‏ ذلك بشعر بتوقان نفسها إلى الرجال »ولا يليق ذلك بالمروءة » 
ففوض الشارع ذلك إلى الولى حملا للخلق على أحسن المناهج » . 
۲ ومع أن الغزالى يقرر أن الشارع الإسلام ما جاء إلا اصاحة الناسء 
لانه ole‏ رحمة للعالمن » كا قال الله تعا ی: « وما آرسلناك إلا رحمة للعالمن » 
يقرر أن المصالح ليست أصلا قائمة بذاته » ولكنها ترجع إلى مقررات الشارع > 


وى م 


وملحقة بالأصول الثلاثة الكتاب والسنة والإجاع ء ویقرر الأحذ پالصلحة 
الرسلة » ولكن لا على آنا قياس » ولا على أنها أصل قائم بذاته » بل 
إنه یقرر فى سياق كتايه أن القیاس ليس أصلا قابا بذاته » ولكنه استمار 
للأصول ء ويعده فى ضمن طرق الاستهار » وكأنه لم بعر القیاس شيا غر 
الكتاب والسئةءبل هو حمل علبما » وهو من طرق تفسير النصوص ؛ کا 
يقرر ذلك القانونيون فى هذه الأيام ء فهم يعتيرون القياس من قبيل التفسير > 
لأنه تعمم لتصوص فی كل الوقائح الى تشبه ما نص القانون عليه » وهو 
يتلاق مع قول الشافعى : « الشرع نص عین قائمة أو حمل على عبن قائمة » . 
وإذا كان الغزا یلم يعتير المصلحة المرسلة أصلا فهو قد درس بعض 
المسائل الى آخذ فہا Se‏ المصلحة فأقرها ء وقد اشترط SU‏ بالصلحة من 
غير شاهد خاص Wap‏ من الشرع شروطاً ثلاثة : الشرط الأول أن تکون 
هذه المصلحة ضرورية» at‏ أنها تكون منقبیل الضروريات الى يكون فہا 
حفظ للنفس أو الدين وغيرها من الأصول ال حمسة؛والشرط الثانى أن یکون 
مقطوعاً ہا ولینت مظنونة » والشرط الثالث أن تكون US‏ لا جزئية أى 
يلاحظ فپا مصالح المسلمن كافة > لا مصلحة طائفة خاصة . وهذا 
نص قوله : ۱ 
اتقدح اعتارها uh‏ المصلحة ام يشيد لها دليل خاص) 
باعتبار BH‏ أوصاف نپا ضرورية قطعية VUS‏ 
وہہذا المیزان الضابط الذی وضعه يزن المصالح الى لم یشہد لها دلیل 
خاص › ولنسق طائفة من الأمثلة الى ساقها وهی مأخوذ .ہا كلها عند من 
يأختون بالصلحة المرسلة»وعلى رأسهم إمام دار افجرة مالك النى كان 
يسما استحساناً » ويقول الاستحسان تسعة أعشار العلم . 


)1( المستصقى + ۱ ص ۹٢۲۹ء‏ 


إذا ترس الكفار ا حاربون بأسرى السلمین ob‏ وضعوا 
الأسرى فى الصفوف الأولى من الميدان ليحتموا هم » فهل جوز 
قتل هولاء الأسرى Dia‏ للأذى عن المسلمين ء لآم إن تركوا 
قد يستقوى من بعد ذلك الأعداء ومخربوتِ الديارءفهنا یقرر الغزالى 
أنه يجوز قتل الأسرى حاية لكل المسلمين ويقول فى ذلك Ole:‏ 
الكقار إذا تترسوا مجاعة من أسارى المسلمين فلو کففنا عہم 
لصدمونا وغلبوا على دار الاسلام > وقتلوا كافة السلمن > 

ولو رمینا الترس لقتلنا مسلماً معصوماً | يذنب La‏ ء وهذا 
لا عهد به ق الشرع > ولو کففنا لسلطنا الکفار de‏ جمیع 
السلمن ثم یقتلون الأسرى Dal‏ ء فیجوز أن یقول قاتل هذا 
الأسر مقتول لكل حال فحفظ جميع المسلمين آقرب إلى مقصود 


الشرع > UY‏ نعلم قطماً أن مقصود الشرع تقليل القتل کا یقصد 


سبيله عند الإمكان » فإن لم نقدر على الحسم قدرنا على 
التقليل»وكان هذا التفاتاً إلى مصلحة Je‏ بالضرورة كوا مقصود 
الشرع » لا بدلیل واحد وأصل معين € بل بأدلة خارجة عن 
الحصر » لکن تحصیل هذا المقصودلم يشبد له أصل معين » . 
لو كان جاعة فى سفينة قد تقاذفتها الأمواج » و آعباوها AB‏ ولو 
ری واحد من السفينة فی البحر لنجوا » وفہا يقول الغزالى 
لا يصع رميه » OF‏ المصلحة ليست OS‏ بل ہی ME‏ 
راع AA‏ امصوم HE‏ من غير مدن 
ضرب المهم لينطق لينطق »ویبین ءویتخذ السبيل من بعد ذلك للإنيات 
فقد آجازه مالك رضی الله عنه لگن فى ذلك مصلحة فقد تكون 
ثمة موثامرة للعبث والفساد ء فیکشفها الهم إذا ضرب € ولكن 
الغزالى لم جز ذلك بإطلاق > وقال : « ولا نقول به لإبطال النظر 
إلى جنس المصلحة » لکن OF‏ هذه مصلحة تعارضها آخری > 


را( 


(ب) 
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وهى مصلحة الضروب ۰ فإنه رعا يكون Bu‏ من الذثب ء 
وترك الضرب فى مذنب أهون من ضرب بری» » وان کان فيه 
فتح باب یعسر معه اتتزاع الأموال رأی من أيدى الغاصبين 
والسارقن ) فقیه فتح باب تعذیب البریء ولا شك أن نظر 
الخرا ی ى هذا دقيق dale Se‏ » وهو نظر جمهور الفقهاء . 
)>( من اشپر بالزندقة والدعوة إلى الالاد وتوهين العقائد » فانه 
إذا بدر منه ما يدل على الكفر الصریح أخذ ولا تقبل منه توبة 5 
ان الصلحة توجب قتله ء ولو أعلن التوية ء لاله يتسار يتوبته 
لنشر زندقته فى اللحفاء » ونجد الغزالى يقر هذه المصلحة متحفظاً c‏ 
لأنها ضرورية بالنسبة الدين ومقطوع با ء وكلية لا تحمی 
التاس ف er?‏ » وهو یقول فى ذلك: Yoa‏ يبعد قتله إذ وجب 
بالزندقة قتله ء وإتما كلمة الشپادة نسقط القتل فى الہود والتصاریه 
لأنهم يعتقدون ترك دينهم بالنطق بكلمة الشہادة ء والزنديق يرعه 
التقيةعين الزندقة ء فهذا أو قضينا به ء فحاصله استعال 
مصلحة فى تخصیص موم » وذلك لا يتكره أحد . » ونری من هذا 
أن الغزالى يتحفظ فى ذلك ومجعل إجازته له احهالية » OY‏ الغزالى 
الحر مخشى أن يئدى ذلك إلى JS‏ أبرياء يتوبون توبة نصوحاً 
فقتلهم JS‏ لدم معصوم » وقد حفظ هذا التحفظ للشك ف got‏ 
الک . ويلاحظ أن الإمام مالکاً لا يقبل التوبة من زنديق ظهر 
الکذب على لسانه . 
(a)‏ الداعى إلى البدعة فى الدين » وهو دون الزنادقة لا يبيح الغزالى 
cabs‏ لأنه مشكوك فى المصلحةءولآن الحبس یکفی»ومثل ذلك من 
يسعى بالفساد بين الرعية والحکام » ويغرى الظالمين بأحذ الأموال » 
)١( ۰‏ التقية أن یمان غير ما تقد خشية أن ینزل به العقاب ء وأصلها لدغم الظلم » ولکن 
يستعملها الزنادقة لسار زندقهم » ولذلك geok‏ ها الفز ال عين الرائد له . 
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فرقرر الغزا ی أنه لا جوز قتله ء وق حبسه ما يدفم شره » وكذلك 
كان يفعل SU‏ العادل مر بن عبد العزيز 5 فقد آشار unt‏ 
اللموارج إذالم يتركوا حلہم . ويقول الغزالى فى ذلك : « فإن قيل 
رب ساع ی الارض بالفساد بالدعوة إلى البدعة » أو بإغراء 
الظلمة بأموال الناس وحرمهم وسفك دمائہم بإثارة الفتنة» والصلحة 
قتله لكف شره ؛ قلنا إذا لم یقت جر عة موجبة لسفك الدماء » 
فلا يسفك دمه ء اذ فی تخليد حيسه كفاية شره » فلا حاجة إلى 
القتل . » و يتحفظ الغزالى ہالنسبةللساعی فى الأرض فساداً إذ کر 
الساعون ء و صاروا خطراً على عدد كيير من السلمن Sry:‏ 
الساعی مہم بالتجرية الستمرة منه فلخشیة أن مجیء حاکم ظا م 
فيفلته من الحیس الداتم جوز قتله » . 

رو ) وهتاك مسألة قررها الامام مالك رضی الله عنه ء وهی فرض 
ضرائب غير اللعراج وا جزیة ء ونجد الغزالى يقر ذلك قى أحوال 
تكون فہا الصلحة ضروریة قطعية » ويقول فى ذلك : « فان قيل 
Cab ys‏ انفراج من المصالح » فهل all‏ سبيل آم لا ؟ قلنا 
لا سبيل إليه مع كارة الأموال نی أيدى الجنود . أما إذا خلت 
الأيدى من الأموال ء وم يكن من مال المصالح ما يفى مخراجات 
العسكر ء ولو تفرق العسكر واشتغلوا بالکسب لیف دخول 
الكفار بلاد الإسلام > أو حيف ثوران الفتنة من أهل العرامة 
فى بلاد الإسلام » فيجوز للإمام أن يوظف على الأغنياء مقدار LUS‏ 
الجند » ثم إن رأى فى طريق التوزيع التخصيص بالأراضى فلا 
حرج ء لأا نعلم أنه إذا تعارض شران أو ضرران قصد الشرع dl‏ 
دفع diel‏ الضررین وأعظم الشرين » وما يؤديه كل واحد مہم 
قليل بالإضافة إلى ما مخاطر به من نفسه وماله . 


ooy 


۱ ۳ وهکنا مد الغزال یتتبع SID BUN‏ أخذ فما فقهاء الصلحة 
مسألة مسألةءویقضی ما يراه فما مستمسکا بالضابط الذى ذکرهءو هو الأخذ 
'بالصاحة الضروریة الكلية القطوع ما . 
ونلاحظ أنه فى كل موضح يأخذ فيه بالصلحة کان بقول قيه جوز أن 
يكون موضوع اجنهاه ء وذلك لن القطع بکونه مصلحة فى موضع من 
الواضع لا يتحقق إلا النی یباشر العمل ء فثلا مسألة التترس بأسرى السلمین 
يقول فيه إنه جوز أن یکون موضع اجتبادء لأن قائد ال مند جوز أن یکون له 
من Ad‏ ما يستطيع أن يتفادى به قتل الأسرى من غير أن ينزل الأذى 
بالمسلمين » فالقطع of‏ الصلحة ضرورية قطعیة لا يتحقق إلا عند العامل 
نفسه » وفوق ذلك فإن الأعور الى لا یکون فا نص خاص لا يسو للفقيه 
التقى أن cha‏ فہا برأى » بل جعلها موضع اجتہاد ونظر ب 
YE‏ ومھما يكن من أمر أخذ الغزالى بالمصلحة فى الأمور الى أثارها » 
فإنه يلا ريب كان ميل إلى اعتبار المصلحة والإفتاء مها فی هذه المسائل أو 
فى کشر La‏ ء ولكنه قد قال مع ذلك نب ليست صلا مأخوذا به E5‏ بذاته » 
ويقول فى توضيح نظره : 
« فان قيل قد ملعم فى كر هذه السائل إلى القول بالصالح » 
م آوردتم هذا الأصل d‏ جملة الأصول الموهومة فليلحق هذا 
بالأصول الصحيحة Shel pred‏ خامساً » بعد الکتاب والسنة والإجاع 
والعقل أو الاستصحاب ء قلنا هذا من الأصول الموهومة » إذ من 
ظن أنه أصل خامس فقد أخطأ » لأننا رددنا المصلحة إلى حفظ 
مقاصد الشرع ء ومقاصد الشرع تعرف بالکتاب والسنة والاجاع 
فكل مصلحة لا ترجع إلى حفظ مقصود فهم الكتاب والسنة 


ULSI )۱(‏ سقناها مبثوثة ق الصفحات من ٩6‏ إلى ۳۰۰ من ا جز الأول من الستصفی 
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والاجاع وکانت من الصالح الغريبة الى لاتلام تصر ob‏ الشرع 
فهی باطلة مطرحة > ومن she‏ إلہا فقد شرع ء کا أن من 
استحسن فقد شرع > وکل مصلحة رجعت ال حفظ مقصود 
شرعی a de‏ مقصوداً بالکتاب والسنة والإجاع » فليس 
ارجا من هذه الأصول » لکته لا یسمی قياساً » بل مصلحة 
مرسلة » إذ القیاس أصل من » وکون هذه dlli‏ مقصودة 
عرفت لا بدلیل واحد ء بل بأدلة کثبرة لا حصر لها من الکتاب 
والسنة وقرائن: الأحوال » وتفاریق الأمارات ء وتسى لذاك 
مصلحة مرسلة » وإذا فسرنا المصلحة باحافظة على مقصود 
الشرع فلا وجه للخلاف فی اتباعها » ہل مجب القطع LS‏ 
حجة . وحیث ذکرنا خلافاً فذلك عند تعارض مصلحتن > 
ومقصودین » وعند ذلك يحب ترجيح ١ OCs‏ 
۰ 
Yo‏ — هذا کلام الغزالی » ویستفاد منه ثلاثة آمور : 
ul‏ : أنه LL‏ بالضلحة المرسلة » ولکن لا جعلها أصلا Las‏ فوق 
الأصول a‏ قررها ء وأولئك الذین يسمونها ویأعذون پا sy DAL‏ 
ery‏ لفظی ء » لأنهم یمترونها أصلا من الأصول ودليلا مستقلا من الأدلة > 
أما هو فيعتيرها حمولة على أكثر من دليل من الأدلة العتبرة € إذ هی تكون 
مقصودة لاشارع » ومقصود الشارع يعرف من أدلته الثابتة » وكان الغزالى 
Uku‏ فى دك له قد جاء من بعده poy pel‏ قرنن ونصلف فقزر نا 
أصل قائم بذاته ء ثم انحرف به القول فدارض ہا الأصول الأخرى » وقدمها 
على كل dei‏ 


)1( الستصفی + ۱ ص ۳۱۰ إل ۳۱۲ ۔ 
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ٹانہا : أنه لا یدخلھا فى عموم القباس ء بل يفرق بينها وبين القياس Ob‏ 
القياس SH qu‏ فيه على نص معان > وأما الصلحة فيشهد Ub‏ عدة أدلة 
وتوتحل من مراجعة الشريعة ق مصادرها ومواردها . 

وثالها : أنه إذا تعارضت المصالح کان الترجيح بیها ء فيقدم الأقوى 
على الأضعف » والأعم على غيره » والأكثر على PU‏ » وقد وضح هذا 
بأمثلة كثيرة قليلة » ومنها جواز النطق بكلمة الكفر عند الا کراه علپا بالسيف 

» نتہی إلى أن الغزالى قد حالف أ كر الشافية فى عصره ومن بعده‎ py 
Sol فجهر فی الأخذ بالمصلحة ء ون جعلها أصلا موهوماً 6 وما اعتيرها‎ 
انم بذاته ء وان هذا نوع من الاجنهاد المستقل عن مذهيهءولا عجب فى ذلك‎ 
فهو الغزالى الفيلسوف فى فقهه » کا هو فیلسوف فى عل الکلام»وق البحث‎ 
. CU ف‎ 


oe 


+ — جتہد 


ya‏ الاجنهاد بذل الفقیه وسعه فى استغياط الا حکام العملية من أدلها 
التفصيلية »و الأحكام العملية تقابل العقائد € فالاجہاد الفقهی „eb‏ بالأحكام 
العملية » و الأدلة التفصيلية هی نصوص القرآن والسنة » ومواضع الإجاع > 
ويعرف بعض الفقهاء الاجنهاد فى الاصطلاح بأنه : «بنل الجهد وغاية الوسع ما 
فى استنباط الأحكام العملية من Wot‏ التفصيلية ء وإما ف تطبیقها ٤ء es‏ هذا 
التعريف يكون الاجنهاد قسمان : أحدهما خاص blink‏ الأحكام الشرعية 
من of‏ . وثانهما تطبيق العلل الى وصل لجا العلاء على آنا أساس الاحکامء 
ویسمی ذلك تحقيق الناط ء والحمدون فى هذا النوع الأحر a‏ علاء التخريج 
فى المذاهب» علهم هو تطبيق ما استنبطه السابقون بعلله » وعن طريقها عکن 
أن تمرف أحكام المسائل الى م يعرف لأصحاب الاجتهاد الأول رى فا ٤‏ 
فیتعرف الک على ضوء اجنهادهم » وأصحاب كل مذهب يستخرجون 
أحكام ما جد على ضوء ما قررہ إمام هذا المذهب . 

واالاجتهاد الأول هو الاجتہاد الكامل » وقال بعض العلاء إنه لا يصح أن 
je‏ منه عصر » وعل هذا LELI SÑ‏ » وقد اتفق العلاء على أنه لا يصح 
أن مخلو عصر من العصور من النوع الثانی من الاجنهاد » وهو تطبیق Je‏ 
الأحكام على کل ا حوادث الى تکون فيا . 

وكلام الغزالى a‏ الاجهاد معصور Je‏ النوع الأول 3 ولذا عرف 
الاجّہاد « بأنه بذل الفقیه وسعہ فى طلب العلم بأحكام الشريعة » . ۱ 

۷ - وقد اشترط الغزالى فى ا ہد شرو طلا حد أعلى وحد دی . 

(ا) فاشترط أن يكون عالاً بالكتاب » والحد الأعلى أن يكون حافظاً 

للقرآن الكر م obal Lab‏ متعرفاً مواضع آیات الأحكام منه » 
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وهذا قد قرره الإمام الشافعى رضی الله عنه » ويقول الغزالى 
إن هذا الشرط قابل للتخفيف of‏ حفظ CUT‏ الأحكام وقدرها 
خسهائة Jus » La at‏ فى التخفيف oh‏ يشترط أن يكون 
عارفا لواضعها مدرکا IL‏ عباراتہاء وإن لم يكن‌حافظا النصوص ¢ 
محیث يستطيع معرفة موضع الآية الى MI che‏ 

(o)‏ واشترط أن يكون We‏ بالسنة Je‏ إحاطة راستیعاب » للأحاديث 
الى تتعلق بالأحكام»وهى إن كانت زائدة على آلوف فهی 
محصورة ء مخفف عنه ذلك بأمرين . أحدهما أنزل من الآخر > 
والتخفيف الأعل ألا يلزمه ععرفة ما gly‏ من الأحاديث 
بالمواعظ »و أحکام الآخرة وغيرها . والتخفيف الثانی ألا يلزمه 
حفظها عن ظهر قلب » بليكتفى بأن يكون عنده أصل مصحح 
and‏ الأحاديث التعلقة بالأحكام ء ويكفيه أن يعرف مواقم 
کل باب فيراجعه وقت ا حاجة إليه فى الفتوى » وان كان يفار 
على حفظه فهو أ كل » وأحسن . 

)>( وبشرط öl‏ یکون te‏ عواضع الإجاع > ومخفف فى هذا 
Fb al‏ خفف فى ره فلا یازمه آن محفظ جديع مواضع 
الإجاع »یل BS‏ بأن يعلم فی كل مسألة ae‏ فہا: أفها إجماع 
أم فہا خلاف » أم هى متولدة لم بحر امن قبل » وبذلك 
يتحرز من أن مخالف الإجاع فيا يفى فيه . 

(و ) ويشترط الغزالى آن pal de‏ أن الشرع والعقل تضافرا على أن 
ا حرج فى الأقوال والأفعال منفى ء وأن النصوص قد جاءت 
بأحكام كشرة من الأمور والصور » وترکت Les‏ من الصور 
فلم تذكر RU‏ ء وم يكن ما يدل على أن للشارع فہا حا > 


)1( الستصفی + ۲ ص ۳۰۰ 6 ۳۵۱ . 
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ولو بقیاس » ون مالم ثبت فيه سکم من الشارع یکون عقعضی 
العقل على أصل ار اءة الاصلية أو الإباحةء آی أنه de Sects‏ 
الأقل لا لتم فيه ء فالراءة من eyi‏ ثابتةءوإذا حم عقتضی هذه 
البراءة الآصلية لا يكون حکه سلیا إلا إذا على أنه لا حكم 
بالنصوص ء أو الحمل علہا لو ثبت فى الموضوع , 

» المنطقية‎ WSL, أقسام البراهين‎ de ويشترط حجة الإسلام أن‎ (A) 
تدل بذاتها » و شرعية‎ tlie : وشروطها « فيعلم أن الادلة ثلاثة‎ 
» صارت أدلة بوضع الشرع » ووضعية وهی العيارات اللغوية‎ 
ولا يتشدد الغزالى ى ضرورة هذا الشرط ء بل إنه یتح ف منه‎ 
جملة ء ويقول فى ذلك : «فأما معرفته بطرق الكلام والأدلة‎ 
احورة على عادتهم فليس بشرط » ذل يكن فى الصحابة والتابعين‎ 
IN من محسن صنعة‎ 

وو ) ويشترط الغزالى العلم بالاغة العربية » ويفسر ذلك فيقول : « أعى 
القدر الذى يفهم به خطاب العرب وعادتهم فى الاستعال إلى حد 
مير به بین صريح القول » وظاهره ومجمله وحقيقته ومجازه » 
وعامه » وخاصه » وحچه » ومتشامه » ومطلقه ومقيده » و نصه 
وفحواه ول نہ ومفهومه ء والتخفیف فيه أنه لا يشترط أن يبلغ 
درجة الخليل والرد » وأن يعرف جميع اللغة » وأن يتعمق 
فى النحوءبل بالقدر النی يتعلق بالكتاب والسنةء ويستولى على 
مواقع انحطاب ء ودرك الحقائق والمقاصد » . 

)5( وحجة الإسلام يشترط فى A‏ أن يكون We‏ بالناسخ والنسوخ 
من الأحكام الشرعية » حى لا يفى SA‏ قد نسخ . 

رح ) ويشترط أن يكون We‏ برواية السئة فیعرف المسند وغير المسند 
مها » والصحيح من غير الصحيح ء ويقول فى ذلك : 


)1( الکتاب المذكور ص ۳۰۲ والمراد بصنعة الكلام do‏ الکلام . 
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« معرفة السنة وتمييز الصحيح من عن الفاسد ء والمقبول عن 
المردود ء فان ما لا ينقله العدل عن العدل فلا حجة فيه » 
والتخفيض فيه أن يكون كل حديث يفبى به يكون مما قبلته الآمة فلا 
حاجة به إلى النظر فى إسناده ء وإن خالفه بعض العلاء ينبغى أن 
يعرف رواته وعدالهم » فإن كانوا مشہورین عنده کا يرويه 
الشافعی عن مالك عن نافع عن ابن عر مثلا اعتمد عليه فهئلاء 
قد تواترت عند الناس عدالهم وأحوالم » 


ela ۷‏ شروط الاجہاد a‏ ذكرها حجة الإسلام » وقد كان 
يذكر أصل الشرط » ثم يذكر التخفیف » وذلك ليكون یاب الاجهاد 
مفتوحآً يسول على كل قادر fle‏ عصادر الشريعة وأحكامها القررة الثابتة الى 
هى إطار الإسلام وأرکانہ علماً Qu‏ عن آدلپا احككة ء قد JA‏ الغرالى ذکر 
ثلاثة شروط نص علہا alle‏ الأصول ء ویعضہا نص عليه بعض äl‏ الاجتباد 
وهذه الشر وط الثلاثة : ۱ 8 
)1( معرفة أوجه القياس : فقد قال BLN‏ فى إن SVM‏ اعم باوج 
القياس وطرائقہ Sh.‏ کان القیاس لہ هذه #1 3 ٠‏ الاجتباد 
الأول ای نی حلا قاس من التصوص ومواة ٤ Ne‏ 
والعلل الى قامت علہا أحكام oka‏ النصوص » ویقتضی العلم 
بةوانين القياس وضوابطه ء ويقتضى العلم بالمناهج الى سلكها 
السلف الصالح ف الاجتہاد بالرأى . 

(ب) معرفة مقاصد الأحكام الشرعية » وهى المصالح. الثابتة المقررة 
الى تتضمن ا حافظة على النفس والدين وا ال » والنسل والعقل > 
وهی تفتضی دفع Erd‏ اليسر لا العسر . 


oni 


)>( صحة النية وسلامة الاعتقاد » Op‏ النیة الى توجه صاحہا إلى 
طلب ا حق تنبر السبیل > وفاسد الاعتقاد أو ذو البدعة أو من 
لا حتسب النية فى اجنهاده لا يتجه إلى النصوص بقلب سای . 
ولعل الغزالى لم يذكر هذه الشروط NUM‏ لها ء بل إنه لم یذکرھا » لا 
أصل لا حتاج ul‏ نص » وهو يذكر للمجنهد ما تجب معرفته » تم إن العلم 
بالقدمات العقلية والمنطقية فيه توجيه إلى العلم بأوجه القياس الفقهی . 


YA‏ والغز الى لا بشترط أن يكون الاجتباد عاماً ى كل نواحى الأحكام 

الفرعية ء محیث لا Mare‏ كان يعلم كل مصادر الشريعة » وكل طرق 

الاستدلال فما كلها ء بل إن الاجتباد عنده يتجزأ ء فيصح أن يكون الا 

6 الناحية‎ Ar حینثذ أن يكون عالاً بکل ما يتصل‎ Conse ببعض النواحى‎ Ue 

ومصادر الشريعة فما » ويقول فى ذلك رضى له + ` 

: ء بل جوز أن يقال‎ Ta لا‎ Lau ليس الاجتماد عندی‎ ' 7 nn 
عام عنصب الاجتهاد فى بعض الأحكام دون بعض € فن عرف‎ 
يكن‎ POLS » فى مسألة قياسية‎ Ge طريق النظر القیاسی فله أن‎ 
الحديث > فن ينظر فى المسألة المشتركة يكفيه أن‎ de ماهراً فى‎ 
بأصول الفرائض ومعانها ء وإن لم‎ bylo يكون فقيه النفس ء‎ 
السکرات أو' قق‎ EF يكن قد حصل الأخبار الى وردت فى‎ 
» مسألة النکاح للأول ء فلا استمداد لنظر هذه المسألة مها‎ 
ولا تعلق لتلك الأحاديث با ء فن ین تصبر الغفلة عنها أوالقصور‎ 
عن معرفتها . وقس عليه ما فى معناه » وليس من شرط المفى أنه‎ 
جيب عن کل مسألة » فقد سثل مالك رحمه الله عن أربعين مسألة‎ 
وثلاثين مہا لا آدری » وتوقف الشافعی بل الصحاية‎ dew تقال فى‎ 
> ى المسائل ء فإذن لا بشترط إلا أن يكون على بصيرة فیا یفتی‎ 


ao 


فیقی فيا يدرى » ویدری أنه یدری » وتميز بن ما لا یدری ؛ 
وما یدری ء فیتوقف فيا لا يدرى » ویفی فيا یدری 2 


* 


NA‏ من هذا أن الغزالى رضی الله عته لم يشدد فی شروط 
الاجباد ء وم يشدد فى محل الاجهاد ء فخفف ف كل شرط من الشروط الى 
اشترطها » ول fat‏ منصب الاجنهاد We‏ فى کل مسائل الفقه » بل إنه 
سوغ للفقيه ا نہد أن بتخصص ف باب من أبوابه : وذلك ليسهل عليه أن 
pt‏ وأن يعمل عقله وفكره ما استطاع إلى ذلك سييلا . 

وان الغزالى لا يكتفى بذلك ء بل إنه يقرر الإثم على من يستطيع الاجنهاد 
ويقلد ء OY‏ التقليد إنما هو حاص بالعوام لا بالعلاء الذین يستطيعون العلم من 
الكتاب والسنة » وما أثر عن السلف. الصالح من علم » وان العالم إذا اتخذ 
مذهباً يحب أن يكون أخذه عن dy‏ ومعرفة ء فلا یتبع اتباعاً » بل يتعروف 
الأصول وأدلة الفروع ء فان استقام الدلیل اتبعہ » وان | يستقم الدلیل هجره » 
ون التقليد لا مكن أن يكون طریق العلم ء ولكته اتباع العاچز عن الاجتہاد » 
ویقول رضی الله عنه : - 
0 « التقليد هو قبول قول بلا حجة » ولیس ذلك طريقاً إلى 

العم لا فى الأصول ولا ف الفروع؛ . 

وبذلك يتناف التقليد مع المعرفة dell‏ » فن کان قادراً على العلم لا يسر 
فى مسار التقليد » Vy‏ فقد رضی أن يتزل من مرتبة العلم إلى مكان, من 
الجهل لا يصح أن يرتضيه ء ولا يقبل ء ولأن الله تعالى أناه قدرة » فلم 

)1( المستصفى ب Y‏ ص vos ۰ vor‏ € والمسألة المشتركة هى الى يكون فها زوج 
لم وأخ شقیق وأم أو آم له مثلا فان الزوج له النصف » والأم ها السدس ء والاخوان لثم غا 
الثلث فلا يبقى شىء للأخ الشقيق € فجمهور الصحابة والفقهاء جعلوا الأخ الشقيق يرث بوصف 


al‏ لأم » ويشارك ال خوین لام فى الثلث » وسميت المشتركة لذلك » ومسألة التكاح بلاول 
ante‏ جمهور الفقھاء وأجازه أير Gige‏ وده , 
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يستعملها وأ ملھا » El‏ نہ لا يصح لأحد أن 
يأخذ بأقوالنا إلا إذا عرف من أين آشنناها . 

۳۰ - وقد يقول قائل إن الغزالى كان شافعیاً ء وقد اختار أن يكتب فقه 
الشافعى ويدونه » أفهو مقلد آم غير مقلد » فإن كان مقلداً أفيعد عاجزاً عن 
الاچنهاد بعد أن يسر سبله ذلك التیسر ء وبذلك تنتقى عنه صفة العالم » وإذا 
لم يكن حجة الاسلام عالاً فن يكون العالم € وإذا كان غير مقلد فكيف ينتحل 
Call‏ الشافعى ويكتب على أساس المذهب الشافعى ؟ ونقول فى الاجاية 
عن ذلك: إن الغزالى كان شافعى المذهب لاشك ق ذلك ولكن الفارق ay‏ 
وبين غره أنه لم يقبل أقوال الشافعی إلا لاله قد ارتضى منهاجه AB‏ ارتضى 
الأصول الى قررها وصدقه فى الروايات الى رواها ء لأنه عدل ثقة لا die‏ 
لريب فی عدالته والئقة به » وارتضى منهاجه فى الاستفياط ووجد الأقيسة الى 
اہی لها أقيسة صحيحة سليمة من كل الوجوه ‏ فكان لا بد أن یسام معه 
بالنتائج الى وصل gel]‏ بذلك لا يكون قد قبل القول بلا حجة ء بل US‏ 
محجة ودليل » فعلا بذلك عن مرتبة العای » وان لم يصل إلى مرتية الشافعی 
وليس المراد من الاجتهاد مناقضة أقوال الأثمة ومعاندتها » ولا الامتناع عن 
دراستها وقبوا » بل المراد من الاجنهاد أن جمد فى تعرف السائل يأدلها ؛ 
ي وهن ما یراہ من الأدلة التفصیلیة c aly‏ ويعتمد ما يراه من الأدلة التفصيلية 
قوياً؛ معتمداً فی ذلك على النحبرة الى أعدها للدراسة » وهی ما بينه الغزالى 
والشافعى من قبله من شروط الاجتهاد وما يجب العم به من كتاب وسئة . 

١‏ -وإن الاجنهاد ليس مرتبة واحدة ء بل هو مراتب أعلاها الاجتہاد 
فى الشرع due ob‏ الفروع وآدلها التفصيلية ضر تابع فى ذلك أحداً » 
و هولاء يستخرجون الأحكام من الکتاب والسنة ويضعون لأنفسهم الناهج 
الى يتبعونها فى هذا الاستنباط » وى هذه الرتبة ا ہدون من الصحابة 
واثتابعن  I,‏ أصحاب ا ذاہب GIS‏ حنيفة » ومالك » والشافعی < وأحمد 
وزید بن عل > aly‏ عیدالّه جعفر الصادق . 
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ويل هذه المرتبة ا ہدون الذین يتبعون ماما من ZEN‏ الناهچ > 
ومخالفونه أو يوافقونه فی الفروع ء وهولاء أكر تلامیذ الآثمة أصحاب 
المذاهب كتلاميذ مالك رضی الله عنه » وتلامیذ الشافعی GMS‏ وغيره » 
وهولاء la‏ ولقد قال فى هؤلاء النووى فى شرح 
المخموع ما نصه : - 

وادعى هذه الصفة لاصحابنا الاستاذ SSO y‏ عن آصحاب 
مالك رحمه الله وأحمد وأكثر ا حنفیة آنهم صاروا إلى مذهب opel‏ نقليداً e‏ 
والصحیح الذی ذهب إليه احفقون هو eel‏ صاروا إلى مذهب الشافعی 
لا تقلیداً له » بل [نهم لا وجدوا طريقته فى الاجنهاد والقراس أسد الطرق ء 
وم یکن بد من الاجهاد سلکوا طريقه » فطليوا معرفة الأحكام بطريقة 
الشافعی » وذکر أبو على EN u‏ هذا فقال اتبعنا الشافعی دون غيره » 
لأنا وجدنا قوله أرجح الأقوال وأعدها » لا ET‏ قلدناه قلت الذى ذکره 
موافق ما آمرهم به الشافعی » ثم المزنى فى آول مختصره » وقد جاء فی مقدمة 
شرح احموع النووی أيضاً : 

«وحکی بعض أصحاب الأصول أنه لم یوجد بعد عصر الشافعی جد 

مستقل » وهذا إسراف ء والقول الجملى أن هذه الطبقة قد توجد d‏ بعض 
أصحاب ul‏ حنيفة الذين لم يبلغوا شأو زفر Ty‏ يسف ومحمد » کالسن بن 
زياد وهلال الرآی Près‏ من الذین تقيدوا بأصوله ومهاجه » ds‏ فروع 
حالف ما انى إليه من فروع ء وكذلك من هذا الصنف أصحاب مالك » 
وأصحاب الشافعی GMS‏ وغره کا آشرنا من تفردوا مسائل خالفوا فہا 
الشافعی ۔ 

ويل الحمدين التقسبین الذين أشرنا إلہم ا حہدون فى الذهب » وعلهم 
استخلاص القواعد الى كان يلتزمها EIN‏ السایقون ء pars‏ الضوابط 

. ٦۷٤ هو أبو إسحق الإسفرایبی توق سنة‎ )١( 


(۲) فقيه شافمی تخرج فى قرية سنج من أ كبر قری مرو قوف سنة 4۰۳ . 
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الفقهية العامة الى تتكون مرا علل الأقيسة الى استخر جهاأولتك الأعلام 1 
واستنياط الأحكام الى لم ينص علما بالبناء على تلك القواعد » وهذه الطبقة 
هى الى حررت الفقه الذهی » ووضعت الأسس لعو هذه المذاهب > 
والتخريج فما والبناء عاما » وهی الى وضعت أسس الترجیح والمقايسة بن 
الآراء لتصحیح بعضہا وإضعاف غيره ء وهی الى ميزت الكيان الفقهى 
لكل مذهب . 

ويل هذه الطبقات فى الاجہاد طبقات أخرى فی الاجہاد اللمی مہا 
لخرجون الذين يستخرجون UIST‏ لمسائل لم توٹر أحكام لها عن اشتہدین 
الأولين ء بالبناء على قواعد المذاهب ء pes‏ المرجحون الذين يرجحون بن 
الروايات الختلفة والأقوال امختلفة ء ليبينوا أقوى الروايات وأصح الأقوال 
أو أقرما إلى السنة » أو القياس ء أو أرفقها بالناس ۔ 

وكل هولاء ليسوا من العوام » ولا شك أن الغزالى فى iib‏ من هذه 
الطبقات ء والأقرب أن يكون من طبقة اشنهدین فى الذهب الذين يستنبطون 
قواعده € ويفرعون علہا ء وقد يقبين ذلك من بعد . 


7 وإذا كان العام لا يتبع قولا من غير دايل » ورم عايه الاتباع 
من غير معرفة الدليل ما دام فى قدرته معرفته » وأوتى القدرة على ذلك 4 
فإن العای هو الذى يقلد و يتبع غيره من غير دليل c‏ ودليله هو العالم الثقة » 
وليس من مصلحة الأمة أن يكون الجميع فقهاء يعرفون EH‏ من الدلیل » 
بل لا بد من تباین الناس ء وإنما على العای آمران : أحدهما أن يعلم من الدین 
Yu‏ يسع أحداً جهله كأركان الدين ؛الصلوات »وا زکوات e‏ والحج »والصوم » 
dus‏ محرماته ؛الزنى pEb‏ والربا وغبر ذلك إجالا من غير تعرض لاجزثیات 
والثاتی أن یتبع عالاً عدلا ثقة يطمئن لی علمه فما يستغلق عليه من مسائل الدین ۔ 
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والغزال يقول فى ضرورة طائفة مقلدة من الأمة : 
öl»‏ الإجاع منعقد على أن العای مكلف بالأحكام وتکلیمہء 
طلب رتبة الاجتهاد محال » لأنه یرژدی إلى أن ینقطع © والنسلء 
وتتعطل ا حرف والصنائع » ویودی إلى خراب الدنبا لو اشتغل 
الناس مجملتہم بطلب العلم » وذلك يرد العلاء إلى طلب المعايش ء 
ویودی إلى اندراس العلم » بل إلى هلاك العلياء » وخراب spl‏ 
وإذا استحال هذا لم GAY] Zu‏ العلاء » . 
والعالم العدل يقوم بالنسبة للعامى مقام الحجة والدلیل بالنسبة إلى العالم . 
ویوصی الغزالى العای بثلاثة أمور : 
آوفا : ألا یستفی إلا من عرف بالعدالة والعلم » فلا يسأل غير العلاء » 
ولا يسأل من عرف بالفسق وتحریف الفهم لكتاب الله وسنة رسوله » ومن 
یتبع أهر اء الناس فى فتاويه > وظاهر حال Mal‏ العدالة والأمانة فى الأفعال 
حى يقوم الدليل على فسقه ء وعدم أمانته فى الافتاء . 
ثانها : أنه إذالم يكن ف البلدة إلا سفنت واحد وجب عليه أن يراجعه 
بالاستفسار الإجالى عن الدليل ءوإن كان فى البلدة سفتون فله أن يسأل من 
شاء من يثق بدينه وعلمه ء ولا یلزمہ مراجعة EN‏ ۔ 
الا : أنه إذا اختلف مفتيان فى حكم op‏ تساویا راجعهما مرة أخرى 
وإن لم يتساويا رجح قول أفضلهما ء وشبه الفتی بالطبيب ء وأن على العاى, 
مراجعته » ويقول فى ذلك : من مرض له طفل ولیس بطبيب فسقاه دواء 
برأيه کان متعدياً مقصراً ضامتاً » ولو راجع طبيباً | يكن مقصراً ء فان كان 
فى البلد طبيبان ء فاختلفا فى الدواء فخالف الأفضل عد مقصراً » ود 
فضل الطبيبين بتواتر الأخبار » وبإذعان المفضول له » وبتقدمه پأمارات 
تفيد غلبه الظن » فكذلك العلاء يعم الأفضل بالتسامع وبالقرائن دون البحث 
عن نفس العلم ۔ 


oye 


۽ فروع الفقه وأسرار التشريع 


bt yy‏ القول فی مقام الغزالى فى المستصفى ء لأنه نی هذا الكتاب 
قد ببن حقائق عم الأصول Uy‏ جیداً » متقصياً أطرافه ء متتبعاً کل جوانيه » 
ون هذا الكتاب بتجلی الغزال الفیلسوف والفقيه حقاً وصدقاً . وقد آن لنا 
أن نتكلم فى الفروع الفقهية وأسرار التشريع » وقد جمعناها DI ye‏ واحد ء 
لأننا لا نريد أن نعرف بالغزالى ا حیط بالفقه الشافعی » أو بالمقارنات الفقهية 
of‏ ذلك إن كان يدل على مقدار إحاطته العلميةءلا يدل على مقدار عبقرینه 
كفقيه مدرك نافذ البصيرة آوتی قدرة على ذوق الحقائق الفقهية » وملكة 
الترجیح ین أوجه النظر ختلفة ا متعارضة م 

إنه قد ثبت of‏ للغزالى کتبا كثيرة فى الفقه الشافعی ء فله البسيط ء وله 
الوسیط » وله الوجز » وهو یق هذه الکتب الفقيه ا جامع الستقصی لفروع » 
وقد وجدنا من هذه الكتب الثلاثة کتابن c‏ آحدها الوسيط ء وهو مخطوط 
بدار الكتب المصرية € وموجود فى سبع مجلدات . والثافى الوجيز » وهو 
مطبوع على هامش شرح ا حموع للنووی » ومعه شرحه » وليس مفرداً . 

وقد وجدنا الغزالى فى هذا الوجيز > pe‏ العانی فى أوجز عبارة » ما 
يدل على إحاطته الشاملة » لأنه فى هذا Gl‏ الموجز مجمع الأحكام الفقهية 
ويضم أشتاتها فى عبارة مہلة واضحة نيرة » فى أقل ما عکن من العبارات مع 
اشماله على أوسع ما عکن من معلومات » وقد وجدنا أكثر عباراته الفقهية 
توئ ال حدیث نبوی » وف کشر من الأحيان يذكر SH‏ الفقهی بعبارات 
الحدیث المأثورة عن coll‏ صلى اللہ عليه des‏ » وکان الشرح مبیناً الأحاديث 
الى آشار لها الغزالى فی متنه . 


۱ء 


فالوجز فيه [جاز الفقه من غير إخلال ء وفیه قلة ألفاظ مع جودة تعبر 
وبيان » و إن ذلك لا We‏ إذا کان الکاب مستوعباً لکل ا لعانی ء ءستو U;‏ 
Je‏ أدوات التعیبر السلم الواضح € وان للغزالى فى هذا مکانته . 
ولکن الغزالى لا شت شخصیته الفقهية عقدار إحاطته de‏ الشافعی 
رضی الله عنه » وإنما Cab‏ شخصیته الفقهية بتخرجه للمسائل الفقهية ورد 
الفروع إلى أصوها » وبتحریه الإفتاء Le‏ فيه صلاح الدين فى الدنیا والاخرة : 
وقد يدا هذان الأمران فی فتاویه dy‏ کتاب إحياء علوم الدین» فقد حرر فيه 
مسائل ختلفة فى الفقه » وامتزجت فيه ARS‏ التشريع ء وبيان أسرار التكليفات 
والعاملات » وفیه فوق ذلك بعض الفتاوی » وى هذه الفتاوی Lal‏ نجد 
الغزالى الفقيه الفیلسوف الصوق ء العام عقاصد انشرع الاسلای فی أحكامه . 
'”” وهذا قد اتجهنا فى هذا الباب إلى كتاب إحياء علوم الدين ء إذ قد وجدنا 
قيه غناء ! لتعرف الغزالى الفقيه المدزك لحك التشریع > وقد pol‏ نا ثلاثة «واضع 
من السائل الفقهية يتتحدث الناس فہا فى هذه الأيام ء و هر الامتناع عن النسل 
وحكه € والرشوة ولمدية والفرق بیهما ء والاسماع وإباحته ؛ ولنتكلم فى هذه 
المسائل بالقدر الذی يستبين منه تفكر الغزالى . 


الامتناع الشخصى عن النسل : 

٤‏ يقرر الغزالى أن الامتناع عن النسل جائز فى نظره » ويذكر 
فى ذلك أن الاختلاف فى إباحته وكراهته على أربعة مذاهب»فن مبيح مطلقاً 
یکل حال » ومن محرم مطلقاً JR‏ حال > ومن قائل Je‏ إذا اتفق عليه 
الزوجان » وكأن هذا القائل بحرم الإيذاء دون جرد الامتناع » ومن قائل 
إنه يباح فى المملوكة دون الحرة » ثم بقول بعد سرد هذه الأقرال : « والصحيح 
عندنا أن ذلك مياح » » ولكن ماذا يصنع الغزا لی وقد كره الى صل الله ade‏ 


۳۲ھ 


db وقد رد الغزالى ذلك الاعتراض الوارد‎ OU العزل » وصرح‎ des 
یکون الشیء الکروه‎ Ob الكراهة تطلق فى لسان الشارع على نہی التحرم‎ 
يكون الشى ء الکروه منهياً عنه‎ Ob نهی التتزیه‎ des » منیا عنه هی حرم‎ 
يذبى إلى تحرعه » وتطلق الکراهة على برك الفضيلة » و ختار الغزالى‎ VEY 
إل أن الى هنا هو لترك الفضيلة ء أى لترك الأمر الأفضل ء ومعی هذا أن‎ 
: bl jail حدم العزل أفضل ۰ ويقول‎ 
dad و فيه ترك فضیلة کا يقال یکره اقاعد فى المسجد أن‎ | 
مقیا با‎ Ke فارغاً لا يشتغل بذکر أو صلاة » ویکره للحاضر‎ 
والفضيلة‎ JA كل سنة » والراد بالکراهة ترك‎ ae ألا‎ 
My فقط وهذا ثابت‎ 


ویعلل الغزالى قوله ob‏ الكراهة هی ترك الأفضل » بأثه لا نص cab‏ 
التحر بم من کتاب أو سنة » ولا قياس على کتاب أو سنة » وعلى العكس من 
ذلك القیاس ثابت بالاباحة ء ون كانت ترکاً للأفضل دون التحرمم ء OV‏ 
التکا ح و هو الطریق إلى الولد ء وترکه مباح ء فیکون ما هو عرة له مباح Laf‏ 

ولنا فى هذا مناقشة نناقش ما حجة الاسلام الغزالى ء ذلك أنه یقرر أنه 
لا نص یثبت التحرم أو حى کراهته التنزيه » Vu‏ النص ثابت و هو کراهة 
il‏ صل اللہ عليه وسلم له € وتفسبر الكراهة SSF JAN A‏ التفسبر 
لادلیل عليه » dal SH OY‏ تبدو بادى النظر » والظاهر فى آنا تنهى عن الفعل 
ولو ہی تنزیه » ولا يرك الظاهر إلى غره الا لدلیل يدل عليه . 

وان قياس العزل على النكاح لا ينتج عند الا کترین من الفقهاء » OV‏ 
ترك النکاح لیس مباحاً عند جمهور الفتهاء » ولکنه ترك للسنة» OV‏ جمهور 
الفقهاء قالوا إن النکاح فى حال الاعتدال يكون هنة » وترکه يكون ضد السنة 


)1( النزل ألا پلقی النلفة فى رح المرأة . 
(y)‏ الاحیاء ج ۲ ص ٤۷‏ . 


ovy 


فيكون Tay Se‏ » والغزالى فى قياسه يسر على ماج الشافعى الذى خالف 
ا مھورء وقال إن الزواج فى حال الاعتدال يكون مباحاً ولا يكون مطاوباًء 

> إذا سر نا على قول الغزالى وهو أن الامتناع عن النسل ترك للأفضل‎ Us 
وسر على المفضول ولو كان مباحاً ء فهل يصح أن يكون ذلك الامتناع‎ 
نظام يتبع فى نظر الغزالى » ویعتر حجة الإسلام فى هذا حجة للذين بریدون‎ 
منع تکاثر النسل € ويروجون له لتشجيع الرجال والنساء على نقص نسلهن ۔‎ 

والجواب عن ذلك إن كلام الغزالى فى التصرفات الشخصية لا فى النظام 
العام € ومن المقررات الشرعية أن من الأشياء المباحة ما يكون مباحاً بالجزء 
حرام بالكل age‏ ثابت فى المباحات الى يكون غيرها أولى منها » فلا إذا 
شاعت كان معنى ذلك أن الأمة كلها تضافرت على ترك ما بينه gil‏ صل اللہ 
عليه وسلم والإسلام بأنه الأول » وشتار الناس جميعاً الفضول بدل الفاضل € 
وق تللك القضية و هی قضية الفسل إذا عمل الناس جميعا أو أكثرهم بالفضول» 
وهو الامتناع عن الفسل » لكان فى ذلك مصادمة لأوامر الشرع فى مثل قول 
النبی صل الله عليه وسام: «تنا کحوا تناسلوا تكثرواءءو لأن ذلك يئدى ل 
إضعاف شأن a‏ وألا تربی قونها . 


+ 


-٥‏ والغزا ی مع تسویخه الامتناع عن الحمل لا یسوغ الاجهاض بأى 
صورة من صورہ ویقول ق ذلك : 
« ليس هذا کالاجهاض col My‏ لأن ذلك جناية على موجود 
حاصل » وله مراتب » وأول مراتب الوجود أن تقع النطفة فى 
الرحم cle Lise‏ المرأة » وتستعد لقبول BLL‏ ء وإفساد ذلك 
جناية » Of‏ صارت مضفة وعلقة كانت BLL‏ أفحش » وإن نفخ 
فيه الروح WS gly‏ ازدادت الجناية تفاحشاً » ویتہی 
التفاحش فى SLL!‏ بعد الانفصال . 


v4 


ويذكر الغزالى البواعث غلى الامتناع ع نا حمل ءفیذ کر خسة بواعث W‏ 
أن cx‏ عن الاعقاب من السراری» جمع Asch‏ ام لوكة الى بطرّھا „Re‏ 
المن sc‏ بقول الغزالى فى ذلك: « إن الباعث هو حفظ المللك عن اللاك پاستحقاق 
العتاق وقصد استبقاء اللاك يترك الاعتاق . ودفع أسبابه لیس Qu‏ عنه » أى 
zus ail‏ عن الاعقاب حى لا تكون آم ولد فيوادى ذلك إلى عتقها » ودم 
أسباب العتق لیس عنپی عنه » ونحن تخالف الغزالى ق هذا ء OY‏ الاسلام 
حث على العتق ودعا إليه فى عدة نصوص ‏ واعتبر أقرب القربات أن تعتق 
رقبة » کا قال تعالى « فلا اقتحم العقبة وما أدراك ما العقبة فلك رقبة » . وإننا 
لا عکننا أن نعتير ذلك مباحاً ء لآن المباح ما يتساوى غیررہ ونفعه » ومنع 
احمل لهذا sty‏ إلى ضرر أكير وهو منع إعتاق رقبة تكون فی كل من 
الأحوال مؤمنة . 

والثانی من المسوغات فى نظر الغزالى استبقاء المرأة ماما » وهذا لا فری 
أنه يصلح مسوغاً لتعقم ولا نعده مباحاً لان الضرر آکبر من النقع . 

والثالث من السوغات انوف من كثرة احرج بسبب كثرة العيال الأولاد » 
والاحتراز من ا حاجة إلى التعب قى الكسب » ودخول مداخل السوء » وهذا 
غير منهی عنه فى نظر الغزالى ويقول فى ذلك: « إن قلة ا حرج معان على الدين » 
نم الکال والفضل فی التوكل على الله تعالى والئقة بضمان الله تعالى Le‏ 
. قال : «وما من دابة فى الأرض إلا على الله رزقها » ولا جرم فيه سقوط عن 
" ذروة الکال ء وترك الأفضل » و لكنه النظر إلى العواقب وحفظ الال وادخاره 
ر فتقول إن الادخار ا حلال لا يناف التوكل ء لأن اتخاذ الأسباب لا u‏ 
التوکل » ولکن المسألة فى أن ذلك مخالف لودى النص » وهو قوله تعا لی : 
دولا تقتلوا آولادکم خشية إملاق نحن نرزقهم وإياكم » فإن هذا النص عنع 
à je‏ الإنسال فى costs‏ معناه لأجل خشية الفقر » ولا شك أن منع Baill‏ 
ابتداء پوٴدی بالنسبة إلى تقليل النسل موٴدی معی القتل » والغاية واحدة » وهی ' 


خشیة الفقر . 


oVe 


والرابع من السوغات عند الغزا ی الحوف من الأولاد الاناث » لا يعتقد 
فى تزويجهن من المعرة کا كانت ال حال عند العرب فى قتلهم الإناث فهذه 
نية فاسدة ء فا توٴدی ef ad]‏ وفساد . 

والمسوغ الخامس » أن تمتنع المرأة عن الحمل لتعززها ومبالغتها فى النظافة 
وتحرزها من الطلق والنفاس والرضاع » فهنه نية فاسدة ۳ 

هذه مسوغات العزل عند الغزالى » وقد قال إن بعضہا نية فاسدة لا تببح 

متع ا حمل » وبعضها ترك للأفضل » ونقرر أن ذلك كله بالنسبة للأشخاص 
G‏ ذات أنفسهم » وإن كنا تخالفه فا ادعى أنه ترك للأفضل à‏ فنقول زنه 
كراهته تنزيه على الأقل » وما دام ترکا للأفضل أو مكروهاً كرا هة تنزیه » 
ala‏ يكون حراماً بالنسبة المجموع 3 لأنه لا يصح أن يوضع نظام أساسه 
ترك الأفضل » فإنه يكون تضافراً من الآمة على ترك الكمال ء وذلك حرام » 
AY‏ الاجماع على ابر ء والتعاون على البر والتقوى . 


+ 


الرشوة والهدية : 

۷ سئل الغزالى عن الفرق بن الرشوة وا مدیة لامهما بلتسان OB‏ 
Les‏ من الرشا تلبس ثوب الهداية » والرشوة Cops‏ عا بنص القرآن » 
لأنها من السحت المهى عنه » ومنپی عنها فى السنة » وهی من آسباب فساد 
SH‏ ء وعبث الحا كين ».ویظهر أن هذه JU‏ كانت تقع فى الماضى 6 
كنا تقع فى ا حاضر € وقد أجاب الغزالى عن ذلك بأن الفرق يتحقق بالغرض 
الواضح ء ویقول ق ذلك رضى الله عنه : « باذل ا ال لا dis‏ قط إلا 
لغرض » ولكن الغرض ما آجل كالثواب ء وإما عاجل » والعاجل إما مال» 
وإما Ja‏ وإعانة على مقصود معين e‏ وإما تقرب إلى المهدى إليه يطلب 
محبته » ما المحبة فى Yue‏ ء وإما للتوصل با حبة إلى غرض وراءها » فالأقسام. 
الخاصلة من هذا خسة . 


كيام 


وقبل أن تخوض فی هذه الأقسام الى ذکرها » نقولإن ذلك نما هو 
فی الهدية الى قد يكون الدافع إلا رشوة ء آما الرشوة ة it pall‏ فإنه elsy‏ 
فى تحرعها على Tale EN‏ > وتحريمها على المعلی BL‏ لم تتعين Tes‏ لظم 
واقع » أو متوقع موكد الوقوح . 


وقد ذكر الغزالى خسة أقسام للهدايا » منها أربعة لا شلك tet‏ حلال لیس 
فہا رشوة » ولا شهة رشوة » والخامسة فا الاشتیاہ » وقد وضح فہا ما هو 
حلال وما هو حرام . آما الأربعة الى هى حلال فى الجملة » وبعضها مطلوب 
Oly,‏ عليه deb‏ فهی : 


الأول : أن تکون الحدية قد قصد ما طلب الثواب من الله تعالى » كن 
يكون الهدی adi‏ محتاجآ أو عالاً > أو ذا نسب رفيع يريد الهدی أن يرفعه 
من خساسة » أو كان متدیناً يريد أن يعينه لخصاصة عنده ء وهذه ihe‏ يثاب 
علہا العطی » ولا تحرم على الاخذ إذا de‏ السب فى العطاء c‏ وكان Tale‏ 
“فيه » فإن كان غير che‏ لا حل له أن يأخذ وقد أعطى لدقع ا حاجة » وان 
كان tats‏ فى ادعائه النسب لا Je‏ له أن يأخذ . 


والثانى : أن يقصد بامدية جلب نفع معن هو حلال فى ذاته کالفقر 
مبدى إلى الغنى طمعاً فى عطاء وفر مته » أو رجاء نفع ينفعه به وهذه هبة 
بعوض تأخذ حکھا الشرعى إذا استوفت شروط صحبا . 


۷ والثالث : أن یقصد المعطى إعانة على فعل معين EAT‏ مبدى 
إلى المتصل ہذی سلطان فى الدولة » ومن تكون له مكانة عند السلطان ء فهذه 
هدية بشرط ثواب عاجل أو بعبارة أحرى جلب منفعة » وفها تفصيل 
لاختلاط JAI‏ فا بالحرام ء فان التفعة الى يقدمها له ذو السلطان حلال 
لیس فيه شبة » كأن يستعين بذی الجاه للوصول إلى حق صحيح ثابت مجوز 
الاستشجار فيه فإنه حلال » وإن كان الوصول إلى dE‏ أو تنجيز حرام أو فيه . 


۰۷۷ 


استخدام جاه YB‏ رشوة وليس هدية » ولنبركك للغزالى یبن هذا بعبارته 
الجرلة فهو يدول : 
«وينظر فى العمل الذنى هو ثواب' OP‏ كان حراماً كالسعى 
فی تنجيز حرام > أو ظلم إنسان حرم الأخذ ء ون كان Lois‏ 
کدفع ظلم يتعين على كل من يقدر عليه أو شہادة متعينة فیحرم 
عليه ما يأخذه ء وهی الرشوة الى لا يشك فى تحرعها(©. وإن 
كان مباحاً لا واجباً ولا حراماً » وفيه تعب محیث لو عرف از 
الاستتجار عليه » فا بأحذه حلال ... کا يأخذه الوکیل Le pal‏ 
بن یدی القضاء فليس pie‏ إذا كان لا يسعى فى pl‏ وإن 
كان محصوله بقع بكلمة لا تعب فما . ولکن تلك الكلمة من ذى 
الجاه أو تلاك الفعلة من ذى ال جاه تفيد . . . فهذا حرام BY‏ عوض 
من الجاه ء ولم پثبت فى الشرع جواز ذلك ء بل ثبت ما يدل على 
البی ء وإذا كان لا جوز العوض عند اسقاط الشفعة والرد 
بالعیب و دخول الأغصان فى هواء الملك » وجملة من الأغراض 
مع كونها مقصودة » فکیف يخل عن الاه . ويقرب من هذا 
أخذ الطبیب العوض على كلمة ينبه مها على دواء ینفرد ععرفته » 
کواحد ينفرد بالعلم بنبت یقطع البواسير أو غيره فلا يذكره إلابعوض 
Of‏ عمله بالتلفظ به ء فلا مجوز أخذ العوض عليه ولا على علمه » 
إذ ليس ينتقل علمه إلى c onè‏ وإنما محصل لغيره مثل علمه » 
وتبقی هو عالاً به . 
- ولنقف وقفة قصبرة عند کلام الغزالى فى هذه المسألة فإنه فرع 
فى الوضوع تفريعات تحتاج إلى نظر دقيق » وضرب أمثالا تحتاج إلى توجيه 


)١(‏ يتكلم الغزالى فى حك LW‏ وهو التحرم آما المعطى » فإنه إن كان لا سبيل الوصول. 
إلى حقه إلا بالعطاء € فانه يعطى » لأن ما يكون سبیلا الحق إذا تعين جاز اتباعه . 
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الأنظار إلہا ء ونراه يتعرض فی SU‏ للذ لا المعطی » ذإن العطی موقفه 
سا ما کان لا يصل إلى حقه الى لا اعتداء فيه على آحد إلا gad‏ + 
وأما الأاخذ فانه يقسم أحوااه بالنسية للمقصد إلى أقسام ثلائة : 


أولما : أن يكون الفعل الذى يطلب من ذی الجاه > Ul‏ فى ذاته أو هو 
ذريعة إلى حرام » فإنه لا حل له الأخذ ء لأنه رشوة وإعانة على الثم والعدان» 
وهو حرام من غير عطية فهو ہا أشد تحرعاً » إذ يكون إثمان el‏ الرشوة ء 
ely‏ الفعل . 

aji واجب الأداء عليه‎ ltl أن يكون الفعل الذی علکه ذو‎ : GUI, 
لا عل له أن يأحذ ء لأنه حینتذ لا يعطى الحقوق الى مجب عليه أداو'ها إلا‎ 
بثمن > وذلك حرام لا شلك لان الرشوة بعينها كالوالى الذى لا يعطى ذا الق‎ 
. الهدايا لیحکم بالعدل‎ bé إلا بعطاء » وكالقاضى الذی‎ 

والثالث : أن OS‏ الفعل الذى تعطى الحدية لأجله مباحا فإنه ينظر إن كان 
يقبل الاستئجار » كأن يكون عوضاً عن تعب Ji‏ فهو جائز » وان كان 
استخداماً مجر دا لجاهه من غير عمل يقوم به als c‏ لا محل الاح Tl y‏ من 
السحت € لأنه لا جوز استخدام الجاه »وإلا عم الفساد » وسادت الفوضى : 

ویستطرد استطرادة صغيرة OB‏ مغزی فى عصرنا » وهی أجرة فن 
الطبیب النی یصف العلاج أو یذکر الدواء » أيأخذ على ذلك أجرة » 
ol‏ لا يأخذ » وهنا نجده يقرر أنه لا يصح أخذ أجرة على ذلك » ولا يعى 
بذلك أن یضیع de‏ الطبیب » ولا یکون له DK‏ على عمله ولا خبرته > 
ولکن معنى ذلك أن تجرى عیه الدو لة رزقاً معلوماً يليق عثله ویکفیه وأهله 
با معروف على هذا الأساس ء لأنه يقوم بفرض GUS‏ » وهو إزالة أسقام 
الئاس » فيكون كالقاضى والعالم وغيرهما من يقومون بفروض كفائية . 

وكأن الغزالى الفقيه يوجه الأنظار إلى أن هذه العلوم الى لا بستخی Le‏ 
الئاس clés‏ لہا الفقر العاجز عن العطاء » والغى القادر عليه لا يصح 
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أن تترك لتقدير العلاء » بل تقوم الدولة على تنظم مزاوالة العمل مبذه العلوم > 
ليكون الناس فی الانتفاع ہا على سواء » فکا نظمت القضاء والافتاء والرى 

علہا أن تنظ الطب > وتفرض آجورا جزية للأطباء sill Sr qi‏ 
عل السواء ۔ وخصوصاً أن الدولة أنفقت ت على الطبيب ألوف الأموال ee‏ 
et‏ جته طبيباً » وما أنفقت إلا من مال الأمة » فكان Tae‏ أن تفرض عليه 
"F‏ ما أنفقت » وآن تتولى توزيع ما أنتجت بن الناس على سواء c‏ وعجيب 

ن توم أملاك ه أنشأها Iek i‏ ولا یرم الطب الذی آنشأته الدولة » إن هذا 
ق اق ار میب 

4+ والر ابع من المدايا ما یقصد به احبة » وجلہا من قبل الهدی إليه 
Un‏ للاستئناس » Tasty‏ للصحبة » وتودداً إلى القلوب » فذلك مقصود 
للمومنن » ومندوب إليه من الشرع > فقد قال التی صلى اللہ علیه ds‏ : 
و تہادوا تحاہواء۹2۔ 

ا امس : أن تکون الحدية لذى جاه لا لطلب عمل معين يقوم بهءبل 
لتحصيل عبته والأنس به ولينال من وراء ذلك قضاء لبانات وأغراض ها من 
غير حصر » ولولا ذلك الجاه ما أهدى ad]‏ » ولا شك أن هذه الهدية لا تخلو 
من كراهة € وهی من نوع GN‏ الذى يفسد النفوس ويفسد EE‏ وقد 
قال الغزالى فی أنواع الجاه » ومضرة الإهداء فہا : « فان كان الجاه لأجل 
علم أو نسب فالأمر فيه آحف وأخذه مكروه ء OP‏ قيه مشامة بالرشوق 
ولکنہا هدية ى ظاهرها » فان کان جاهه بولاية تولاها أو ولاية صدقة أو 
جياية مال أو غيره من الأعمال السلطانية حى ولاية الأوقاف مثلا » وكان 
لولا تلاك الولاية لكان لا مبدى إليه فهذه رشوة عرضت فى معرض الهدية » 
إذ القصد JUNE‏ طلب التقرب واكتساب الحبة » ولكن لأمر ینحصر 
. فى جنسهءوهو كل ماعکن التوصل إليه بالولایات »وهو BAY‏ »وآية أنه لایبخی 
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انحبة أنه لو ولى فى الخال غيره لسلم الال إلى ذاك الغعر » فهنا ما اتفقوا على 
أن الكراهة فيه شديدة » واختلفوا نی کو نه حراماً . والعی فيه متعارض » فانه 
داثر بين الحدبة احضة » وبين ن الرشوة المبذولة فى مقابلة جاه عض فى غرض ‏ 
معان » وإذا تعارضت المشامة القياسية و عضدت LEN‏ والأثار أحدهما تعن 
الیل إليه > وقد دلت الأخبار عل تشديد الأمر فى ذلك . روی 
أبو حمید اعد أن رسول اللہ صل ال عليه وسلم بعث ول لد 
فلا جاء إلى رسول اللہ صل الله عليه des‏ قال هذا لكر ءومذا أهدى إلى فقال 
عليه السلام ألا جلست فى بيت أبيك أو بي تأمك حى تأتيك هديتك» إن كنت 
E « bak‏ قال عليه السلا : مالى أستعمل الرجل فیقول : هذا Ming » SI‏ 
ds‏ . ألا جلس فى بيت أمه فأهدى إليه » والذى نفسى بيده لا deh‏ 
نكم شيئاً بغير حقہ SEY‏ الله حملہ فلا يأتين أحدكم بیعبر له رغاء أو 
ee Cats un‏ رفع يده > رأيت بياض إبطيه ثم قال 
الهم هل بلغت 6 . . . وإذا cad‏ هذه النشدیدات فالقاضی والوال 
يفبغى أن يقدر نفسه فى بيت أمه وأبيه فا كان يعطى بعد العزل جوز له أن 
أله ف a‏ را ہام ل زايطا ولا حم له وما کل علي . 
d‏ هدايا أصدقائه أنهم هل كانوا يعطونه لو كان معزولا فهو شبة az‏ 
القول فى إباحة السماع : 

۰ - نتم البحوث الى نكتبها فى فقه الامام الغزالی » بکلامہ ى سماع 
الغناء . ويقرر الغزالى أن العلاء اختلفوا فى میاعه مأ عهد التابعین إلى Age‏ 
التأحرین » ویکاد يتفق الفقهاء أصحاب الذاهب الأربعة على كراهته ٤‏ : 
وأکتر الاخذین عذاههم يصرحون بتحرعه » وینقل الغزالى عن عن الشافعی آنه 
قال فى کتاب آداب القضاء : و إن الغناء od‏ مطلوب يشبه الباطل ٤‏ ومن 
Copy )۱( 0‏ والوار صوت البقر » والیعار pa dés‏ صوت الفم . 
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استکثر منه فهو سفيه ترد شهادته . » وینقل عن بعض الشافعية أنه بقول : 
« اسیاعه من المرأة الى ليست عحرم له لا يجوز عند أصحاب الشافعی رحمه 
الله سواء أكانت مكشوفة أم من وراء حجاب 3 وسواء أكانت حرة أم كانت 
جملوكة ء وقد نقل عن الشافعى أنه قال : صاحب الجارية إذا دعا الناس : 
لسماعها فهو ade‏ ترد شبادته ء ac Soy‏ أيضاً أنه كان یکره الطقطقة 
بالقضيب ويقول : « وضعته الزنادقة ليشتغلوا به عن القرآن » .. 

وينقل عن مالك أنه صرح بالبى عن الغناء » وقال من اشترى جارية 
فوجدها مغنية كان له ردها LA‏ العيب » أى أن ذلك عيب یسوغ فسخ عقد 
البيع » وعلى هذا fal‏ المديئة إلا بعضاً قليلا مهم » . 

هذه أقوال الفقھاء البارزين من أهل الإسلام نفروا من الغناء فكرهوه 
وأفتوا بتحر عه ونحمد الله تعالى إذلم یروا بعض آغانی هذا الزمان » فإنا كنا 
خشی علہم أن عوتوا TSS‏ لأنفسهم . 

ولكن ليس هذا التحرم موضع إجاع » بل إن من التابعين من استباحوا 
الغناء الذى لا يشر الفتنة مثل بعض الغناء الذى نسمعه فى هذه الأيام » فقد نقل 
أبو طالب SU‏ نی كتابه قوت القلوب عن جاعة من السلف إباحة A‏ 
وسماعد ء pus JUS‏ من الصحابة عبداللہ بن جعفر بن OÙ‏ طالب » وعبدالله 
ابن الزبير € والمغيرة ابن شعبة ومعاوية » وكان لعطاء بن أنى رباح جاريتان 
تلحنان فكان إخحوانه من التابعين يستمعون إلہما ۔ 

١‏ ويسوق الغزالى أدلة الذين أفتوا بتحرعه » فقد بنوا كلامهم على 
ads‏ : 

أونها : أن الغناء لمو » وقد قال الله تعا ی : ومن الناس من يشترى لهو 
الحديث » وقد فسبر اللهو هنا الحسن البصرى والنخعی بأنه الغناء » وید کر 
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الغزالى of‏ التحرم إنما هو فى شراء لهو لحدیث بر القرآن الکرم والتحرم 
فى أنه ترك الةرآن ء لا فى مطلق الغناء من غير اہمال للقرآن . 
WE .‏ : قال النبى صل اللہ عليه وسلم : کل و باطل إلا تأدیبه فرسه 
ورمیه بقوسه وملاعبته لامرأته . ويرد الغزالى الدلیل OÙ‏ هذا لا يدل de‏ 
التح رم » بل يدل على عدم الفائدة . 

YU‏ : أنه روى عن عبدالله بن مسعود أنه قال : « الخناء ينيت ف القلب 
النفاق ce‏ وقد رده الغزالى بأنه ينبت التفاق فى قلب GA‏ لأنه يعرض Bye‏ 
على الناس لبر ضمهم : | 

راعها : أنه مر ابن حمر على قوم عرمین » es pris‏ فقال 
رضی الله عنه : ألا لا أ سمع لكر »ألا لاسیع لک ء وقد رد الغزالی ذلك 
الاستدلال ob‏ ذلك كان d‏ الحح وإحرامه » ولي الغناء هنا متسب فهو 
لو ں مباحاً فى کل الأحوال . 

۲ — ویسوق الغزالى أدلة الذين أباحوا السماع حتفلا بأدلہم ء ویبنہا 
على ما یأتی : 

أولا : على أن السماع لم Cat‏ فيه نص عن النى صلى الله عليه gs‏ 
بالتحرم ولا قياس يوجب التحریم ء وحسب ذلك دليلا على الإباحة . 

of : Le‏ الى Joo‏ الله عليه fees‏ قد سمع القرآن الکرم من OÙ‏ موسی 
الأشعرى » فقال أوتيت مزمارا من u‏ داود » وليست المزامير إلا 
أغاق تسمع . 

الث : أن القیاس يسوغ إباحة الغناء » OF‏ سماع الخناء لیس فيه إلا سماع 
وت طيب موزون الفظ مفهوم العنی حرك القلب > ففيه معان أربعة : 
صوت طيب » وکلام موزون » ومعى مفهوم » وحركة قلب متأثر » وكل 
هذه أمور حسنة فى ذانها » فالصوت الطيب لذة السمع € وهو إحدى الحواس 
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ad‏ » ولكل ee‏ ء والید. 
فى اللسس الناعم » والٹم فی الراتحة الطيبة يفنم ہا الأنف » والذوق. 
فى الطم الجيد ء والشراب الحلال الطیب ء فلا بد أن يكون لاسمع أيضاً لنة 
پالصوت الطیب ا جحمیل . 

والوزن فى الكلام gu‏ جمیل قوق أصل الحسن فى الصوت الجميل > 
0% تناسب الطالع والقاطم شىء يستلذ سياعه فى ذاته » فأنت تسمع الشعر 
الجيد من ye‏ أجش خشن » فتستطيبه » ولا حرمة فى مماع کلام موزون € 
لأن Al‏ صلى الله عليه des‏ ون كان لا يقول الشعر قد استطاب میاعه > 
وخلع بردته على کحب بن زهر عند ما سمع قصیدته : 

« بانت سعاد فقای الیوم متبول » 

وقال عليه السلام : « إن من الشعر الحكة » . 

والمعى الفهوم المستقم لا عکن أن يقول أحد إنه حرام » أو سماع الكلام, 

وتحريك القلب من حيث إنه حرك لا رم إلا إذا كان Late‏ . وإذا 
كانت أجزاء الغناء ليست حراما فى ذاتها » فا تركب منها لا يكون حرام 
فى جمعيته » ويةول الغزالى : المباحات إذا اجتمعت كان احموع lu‏ 
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۳ ذا یہی الغزالى إلى أن سماع الغناء مباح فى ذاته سواء أكانه 
من الرجال أم كان من النساء ٤‏ ويروى عن الصحيحين اابخاری ومسلم أن. 
عائشة أم اون قالت : « دخل على رسول الله صل الله عليه وسلم ء وعندی. 
جاريتان تغنیان » فاضطجع على الفراش وحول وجهه » فدخل où‏ بکر 
Warb‏ » وقال : مزمار الشيطان عند رسول الله صلى الله عليه وسلم 4 
فاقبل عليه الرسول وقال دعهما » فلا غفل leg jf‏ فخرجتا » .. 
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فالغز الى يقرر إباحة الغناء » وينقل قول بعض الأدباء : «من لم حرکه- 
الربيع وأزهاره » والعود وأوتاره » فهو فاسد اازاج ء ولیس له علاج » . 

ولكن ليس الغناء میاحاً فى كل الأحوال » ولا يوجد شى“ يستمر على. 
الإباحة فی كل الأحوال ء فاللبس ابید حلال ء ولكن إذا أوجد خیلاء 
فإنه لا تستحسن ا یلاء » والطعام حلال»ولکنه عند الإسراف Ve‏ يكون. 
الإسراف حلالا . 

والغناء يكون تابعاً لمعناه cot,‏ فإن كان محركاً للشبوة دافعاً إلى الفساد فهو 
حرام » وإذا كان المعبى aip ut‏ حرام » وإذا صحيه خمر وفسوق فى 
الأقوال فهو حرام » فالتخنث واليوعة فى الأغانى ء وروٴیة المغنية نصف 
عارية وتنغم صوتها بشكل يشير عبث الشباب يكون حراماً » وما كانت 
الحرمة من أصل الغناء » ولكن من شكله وما حرط به » deg‏ ذلاث يكون 
الغناء میاحاً بأصله » ولكن يكون بعضه حسناً مندوباً إليه » وبعضه us‏ 
مرا عنه » وذلك محسب ما يعرض » ومحسب اعنی والأداء ء کا قال الشافعی 
فى الشعر : « حسنه حسن + وقبيحه قبيح 6 . 
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» وبعد € فهذا الغزالی الفقيه ء میق النظر فی فقهه جد ويتبع‎ ٤ 
AD ولا یقلد ولا پبتدع > وهو فیلسوف فى 448 > لا جمد على تفکر‎ 
تيع الدلیل‎ Ts فروعه‎ dy رأيناه ی آصول الفقه فیلسوة بن الفقھاء‎ 
يوافقه عن بينة » وی الق‎ À ولا يتبع الأشخاص » خالف إمامه اشافعی‎ 
منہ فى علم الكلام والفلسفة > ولو ل يشتبر بالكلام.‎ Ti inl إنه ق الفقه‎ 
والفلسفة لاشہر بالفقه بين الفٹھاء ء فرضى عن أنى حامد حجة الإسلام‎ 
. وطيب ثراه‎ 
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أمبا السادة والاخوة : 

إن سبرة عظاء الرجال » عون على تربية الأجيال » وقد كان الامام 
of‏ حامد محمد الغزالى من علاء الإسلام الم حن فى Spel‏ الاسلام وفروعه 
als‏ » اعترف له بذلك العلاء » وعدوه من ا حددین المشار erl‏ محديث : 
د إن الله تعالى ببعث فته الأمة de‏ رأس کل مائة سنة من bare‏ دينها » 
رواه أبو داود و امک فى المستدرك والببقى فى العرفة من حدیت ST‏ هريرة .. 


ولد أبو حامد محمد بن محمد الغزالى فى مدينة طوس من عمل خراسان ء 
سئة 468٠‏ ء وكان والده يغزل الصوف ويبيعه فی دكانه بطوس ء فلا حضرته. 
الوفاة ء وصى به وبأخيه أحمد إلى صديق له من أهل ال بر » وقال له إن لى . 
Tia‏ عظها على تعلم LS‏ ء ty‏ استدراك ما فاتی فی ولدئ هذين 
فعلمهما » ولا عليك أن تنفد فى ذلك جميع ما أخلفه لما . تم إن الغزالى قدم 
نيسابور ء ولازم هام الحرمين » وجد واجهد حى برع على يديه ق مذهب 
الشافعى IL,‏ والجدل » والأصلين والمنطق AIT Sy‏ والفلسفة ء وأحكم 
كل ذلك » وفهم كلام أرباب هذه العلوم » وتصدى للرد علهم وإبطال 
دعاوہم > وصنف فی كل فن من ذه العلوم كتباً أحسن تأليفها . درس ف . 
الدرسة النظامية بنيسابور ء أعظ معاهد العلم مخراسات » وما زال فہا ختلف . 
إلى دروس إمام الحرمين » علامة ذلك العصر الزاهر » حى تخرج به واشهر ۔ 

. ۱ 


.ولا توق امام الحرمين سنة EVA‏ ء خرج الغزالى إلى العسكر وهی [Be‏ 
بالقرب من نیسابور » كان یقم فما نظام EMM‏ الوزیر » نصبر العلم وكعبة 
٠‏ العلياء » فحل من مجلس الوزیر حل القبول . 

تم ولاه نظام الاک تدریس مدرسته ببغداد » وخرج له آصحاب ء 
و صنف التصائيف »مع التصون » والذکاء الفرط » والاستبحار فى العلم 
وبالجملة ء ما رأى هو مثل نفسه » توق بالطابران » قصبة بلاد طوس » 


‌ 


ونقل فی الشذرات قول الاستوی فی طبقاته : 

« الغزالى إمام € باسمه تنشرح الصدور ونحیا النفوس » وبرسمه تفتخ 
Rey » plal‏ الطروس ء وبسماعه خشع الأصوات و تخضع الرعوس ‏ ول 
نفد من صدیق آبپما ما خلفه الوالد له ولأخيه أحمد » وتعذر عليه القوت ء 
فقال : لكا أن تبجا إلى الدرسة » قال الغرالى » فصرنا إلى الدرسة نطلب 
الفقه لتحصیل القوت » فاشتغل با مدة . تم ارتحل إلى أنى نصر deb‏ 
يحرجان » إلى إمام الحرمين پنیسابور » فاشتغل عليه ولازمه » حی صار 
أنظر أهل زمانہ » وجلس للإقراء فى حياة إمامه وصنف » وينسب ad‏ شعر ء 
فن ذلك ما نسبه زليه ابن السمعاىءق الذيل » والعاد الأصهانى فى ا حر يدة : 

حلت عقارب صدغه فى خده Dai‏ » فجل به عن التشبیه 

ولقد عهدناه محل برجها فن العجائب كيف حلت فيه 

وأنشد الماد له Lal‏ : 

GA‏ صبوت کا ترون بز کم وحظیت منه بام ثغر آزهر 

نی اعنزلت فلا تلوموا أنه أضحى يقابلنى بوجه آشعری 
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فلا مات مامہ خرج إلى العسكر »> وحضر مجلس نظام اللا « وكات 
be ale.‏ رجال العلم » ومقصد AVI‏ » ومجاراة اللحصوم اللد » وهناظرة 
الفحول » ومناطحة الكبار » فأقبل عليه نظام الملك » وحل مته حلا عظیا > 
فعظمت منزلته وطار اسمه فى الافاق » وندب للتدريس بنظامية بغداد » سنة 
wey a‏ > فقدمها فى تجمل كبير > وتلقاه الناس, ونفذت كلمته » 
وعظمت حشمته » حى غلبت على حشمة الأمراء والوزرا» » وضرب به 
المثل » وشدت إليه الرحال » إلى أن شرفت نفسه عن رذائل الدنيا » فرفضہا 
واطرحها » وأقبل على العبادة والسياحة » فخرج إلى الحجاز ء فى سنة مان 
.وثمانئن » فحج ورجع إلى دمشق ء واستوطها عشر سنن وصنف فہا کتبا 
.يقال : إن الإحياء منها » ثم صار إلى القدس والإسكندرية » ثم عاد إلى وطنه 
پطوس » مقبلا على التصنیف والعبادة ء وملازمة التلاوة ونشر العلم ء وعدم 
مخالطة الناس à‏ ثم إن الوزير فخر الدين ابن نظام الماك حضر ad)‏ وخطبه إلى 
نظامیة نيسابور » وألح عليه كل الإلحاح » فأجاب إلى ذلك » وأقام عليه 
مدة » ثم تركه وعاد إلى وطنه » على ما كان عليه » وابتی إلى جواره 
خانقاه للصوفية » ومدرسة لامشتغلين » ولزم الانقطاع » ووظف أوقاته 
على وظائف „El‏ محیث لا عضی ded‏ مہا إلا فى طاعة من التلاوة 
والتدريس ء والنظر فى الأحاديث » خصوصاً البخارى ء وإدامة الصيام 
Jol Utley » als‏ القلوب إلى أن انتقل إلى رحمة الله تعالى » وهو 
الركة الشاملة » وروح Jal‏ الاعان والطريق الموصلة إلى رضا الرحمن » 
.يتقرب محبه إلى الله تعالی » ولا يبغضه إلا ملحد أو زنديق » وقد انفرد ف 
۔ذلك العصر عن أعلام الزمان » ر اتہی کلام الأسنوى ) . 

وقال ابن قاضى شہیة : 

«ومن تصانيفه البسيط ء وهو کاحختصر للهاية » والوسيط ملخص 
can‏ وزاد فيه آموراً من الإبانة للغورانى » وما أحذ هذا الترتيب 
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الحسن الواقع فى کنبه وتعلیق القاضی حسین ۰ والهذب واستمداد 
مصنفه کشر ء كا نيه عليه فى الطلب » ومن تصانفیه أيضاً الوجیز والحلاصة 
جلد دون التثييه ء وكتاب الفتاوی له » مشتمل على مائة وتسعین مسألة » 
وهی غير مرتية» وله فتاوی أخرى غير مشهورة » آقل من تلك × وصنف 
فى الللاف المآخذ رجمع (it‏ . ثم صنف کتاباً تخر فى ا خلاف سیاه 
تحصيل المأخذ . وصنف فی المسألة السرمجية مصنفين اختار فى أحدههما عدم 
وقوع الطلاق « وف الآخر الوقوع » وكتاب الاحیاء»و هو الذى اختصره 
أستاذنا القاسمی » وبداية ا مدایة فى التصوف » والمستصفى فى أصول الفقه» 
والجام العوام عن de‏ الكلام » والرد على الباطتية ومقاصد الفلاسفة e‏ 
COLE,‏ الفلاسفة » وجواهر القرآن » وشرح الأسماء الحسبى » ومشكاة 
الأتوار » والنقذ من الضلال ء وغر ذلك . وذكر الشيخ علاء الدین على 
ابن الصرف فى كتابه زاد السالکن أن القاضى أبا بكر بن العرف ءقال: رأيت 
الإمام الغزالى فى Ball‏ وبيده عكازة » adeg‏ مرقعة » وعلى عائقه ركوة » 
وقد كنت رأيتة ببغداد محضر درسه نحو أربعاثة عمامة من أكابر الناس 
وأفاضلهم يأخذون عنه العلم » قال : فدنوت منه وسلمت عليه » وقلت له : 
it‏ » آلیس تدريس العم ببغداد » Tye‏ من هذا ؟ قال : فنظر إلى 
شزرا وقال : لما طلع بدر السعادة فى فلك الإرادة ء أو قال ء مماء الإرادة » 
وجنحت شمس الوصول ء فى مغارب الأصول : 
تركت هوی ليل وسعدى ععزل وعدت إلى تصحيح أول منزل 
ونادت ی الأشواق مهلا ede‏ منازل من تہوی رويدك فانزل 
غزلت هم غزلا del ple‏ لغزلى نساجاً » فکسرت مغزلى 
وقد اعترف الإمام » بأن بضاعته فى الحديث كانت مزجاة » ولكنه 
أقبل عليه » ووضع كتانى الصحيحين بين يديه » وجعلهما أمام ناظريه » 
وتوق وهو حجة الإسلام » عليه من اللہ تعالى الرحمة والرضوان . 
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se‏ التقل بین مبدأيه وطرقه 

ليس غرضى من وراء محاضرق هته ء إلا أن أبن أن الروح العامة 
لفلسفة «الغزالى» » هى نفسها الروح الى تسود نظرية المعرفة لديه . فکا 
كان قصده الأول من فلسفته ء تهدم المذاهب الفلسفية المنافية للدين ء NIS‏ 
كان قصده من نظرية المعرفة الحد من قيمة العقل الذی. كانت تعتد به تلك 
المذاهب » فى سبيل إلحاقه بالشرع فى بعض OVE‏ التفکر المعينة . فكأنه 
اس أنه لا يستطيع القضاء على ثقة الناس بتلاث المذاهب الفلسقية ء إلا إذا حد 
من opt‏ بالعقل ء كأداة فى تحصیل اليقين . 

و ما ity‏ کلامی بعض التأكيد ء أن حقیقة الدين قائمة على أساس OEY‏ 
بالوحى ؛ وأن نظرية المعرفة عند « الغزالى » ء تجد سندها الأخمر فى الوحی 
بالنسبة إلى الأنبياء ء وفى ما يشبه الوحی بالفسبة إلى البقية الباقیة من الناس ۔ 

ul‏ الطريقة الى یستخدمھا فى سبيل بلوغ غايته » فهى ذات شعبتن 
إنه > يلجأ إلى مبدأى السببية وعدم التناقض » لعرينا حاجنهما إلى مدد من 
الله » وحینا آحر يلجأ إلى تحدید الطرق العقلية » و پرینا أن الواحدة منها تفضی 
إلى الأخرى » محيث تنتبى الأخرة منها إلى فراغ عقلى مريع + حى إذا تم له 
ذلك » تركنا نعتقد أن العقل لا يصل إلى اليقين إلا ضمن دائرة محددة ضيقة > 
al,‏ محاجة إلى العون AY‏ ء ليفرق بن الخطأ والصواب . 

ولهذا ء فإننا سنحاول فیا يل أن نبن قيمة مبادئ العقل Vol‏ 6 ¢ 
JE‏ من بعد لبيان قيمة طرقه انبا » لكى نخلص إلى قيمة العقل ذاته . 


aqy 


آولا - قيمة مبدأي العقل 
١‏ - ميدأ عدم التناقض : 
كلنا يعلم آزمة الشك الى انتایت '« الغزالى » » ويعلم أنها مرت بمراحل 
ثلاث : مرحلة الشك بالعقائد الوروثة ء ومرحلة الشلك حسوسات e‏ 
ومرحلة الشك بالمعقولات . کا أننا كلنا نعلم Lal‏ » الصورة الى ارتد بها 
اليقين إلى « الغزالى » ء حيما قذف الله بنوره ی صدره . 
أما نقطة البداية ق کل ذلك » فكانت Le‏ جائعاً إلى المعرفة ء لازم 
« الغزالى » متذ راهق البلوغ قبل العشرين » حى CUT‏ سنه على الحمسين ؛ 
وهو یقتح il‏ هذا البحر العميق > وخوض Ty‏ خوض الجسور > 
لا حوض old‏ الحذور . وإذا تساءلنا عن نوع المعارف الى كان Was‏ ء 
وجدناها تحوى ما هب ودب من مذاهب الباطنية والفلسفة والكلام والتصوف 
والزندقة dally‏ » ص CA‏ . 
وطبيعى جداً » فيمن يريد أن بتعرف كل هذه الأمور ء أن مجد فہا 
من الشتات والتناقض ما وجده « الغزال » . وطبیعی حينذاك ء أن تنحل عنه 
رابطة التقليد ء fs‏ تنكسر عليه العقائد الوروثة ؛ فیعتقد Ki‏ تلقینات 
228 إياها الوالدون والأستاذون النقذ » ص 58) . 
بيد أن هذا البحث الذى قام به » لم يكن بدون طائل ؛ بل كان من 
نتاجه ء أن أحذ بالبحث عن حقيقة dll‏ . وبعد التأمل » وضع لنا قاعدة 
الانكشاف الى تقول : 
« إن الم اليقيى »هو الذی يتكشف فيه العلم انکشافاً لا یبقی 
معه ریب ولا یقارنه إمكان الغلط والوم » (النقذ ص۹٦):٭‏ 
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ولا یکاد يضع لنا هذه القاعدة » حى يبن آهمینها فى اكتساب الیقن » 
فیقول : 
dp ...«‏ إذا علمت أن العشرة آکتر من الثلانة » فلو 
قال لى قائل : لا » بل الثلائة اکثر » بدلیل نی أقلب هذه العصا 
Clot‏ ؛ وقلہا » وشاهدت ذلك منه » لم أشك پسبیه فى معرفی ؛ 
ولم حصل لى منه إلا لتعجب من كيفية قدرته عليه ؛ فأما الشك 
فیا علمته » فلا » ( المنقذ » ص 59) . 
وہذا » وضع يده على المعيار الذى سیستخدمه فى الفحص عن صدق 
علومه » فحاول تطبیقه علہا . وهو مبذا الصدد يقول : 
م فتشت عن علوی » فوجدت نفسی عاطلا من de‏ 
موصوف oip‏ الصفة ‏ لا ق السیات والضروریات ‏ فقلت : 
الآن » بعد حصول اليأس » لا مطمع فى اقتباس الشکلات إلا من 
الحلیات ء وهی الحمسيات والضروریات » المنقذ » ص n (Ve‏ 
ولکنه بعد إنعام النظر ء وجد أنه لا عكنه الثقة پاحسوسات . یقول : 
« فانتہی لى طول التشكيك ‏ إلى أن لم تسمح نفسی بقسلم 
الأمان فی ا حسوسات آیضاً » . 
ie,‏ يتسع هذا الشك فہا ويقول : 
« من أين الثقة باحسوسات»و آقواها حاسة padl‏ وھی تنظر إلى 
الظل فتراہ واقفاً غير متحرك»ونحكم بنفی ا حرکة ؟ ثم بالتجرية 
والشاهدة » بعد dole‏ » تعرف أنه متحركءوأنه لم يتحرك بغتة 
ودفعة »بل على التدريج ذرة فذرة » حى لم تكن له حالة وقوف؛ 
وتنظر إلى الكوكب فراه صغراً فى مقدار دینار» ثم الآدلة المندسنة 
dus‏ على أنه أكر من الأرض ف المقدار » ( e AEM‏ ص ۷۱) . 
وبعد أن وصل و الغزالى » إلى هذا ا حد من فحصه لعارفه ء عاد إلى 
p‏ قاعدة الانکشاف » الى وضعها ء فحدها تحدیداً عقلیاً حالصا » وبناها de‏ 
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lu‏ عدم التناقض » ۰ فقال : ojo‏ النفی والاثبات لا مجت.عان ق شی 
واحد » ر CAEN‏ . ثم ما ليث أن أعطى هذا المبدأ صوراً تطبيقية مختلفة c‏ 
مثل : و. .. والشىء الواحد لا يكون be‏ قدعاً » موجوداً معدوما 
We bel,‏ . . . » ؛ بل لقد أعطاه بالإضافة إلى ذلك » صورة رياضية 
خالصة ء k>‏ قال : « العشرة اکر من الثلاثة » . وبذلك » جعل من. 
« مبداً عدم التناقض » GIRS‏ الأمور الحسية والعقلية معا 
بيد أن المنطق الذى اتبعه « الغزا ى٤‏ ء ما عم أن تمادى به إلى أبعد 
نتائجه ‏ فإذا بالعقلیات نفسہا محل انهام ؛ وإذا ب « الغزالى » مجد ا حسوسات 
تقول له : 
وم تأمن ألا تكون ثقتك بالعقلیات كثقتك ی ؟ Sl‏ 
ثقتك نی عیاء » حى اتی Se‏ العقل فكذيى » واولاه لكنت 
تستمر على تصدیقی ؟ ألا عکن أن يكون وراء حاکم العقل حا 
آحر ء إذا تجلى لك » كذب العقل فى کل حکم من أحكامه ؛ 
کا تجلی حاک العقل نفسه فكذبى أعا تکذیب ! ؟ ploy.‏ 
تجلى ذلك ذلك SU‏ الجديد » لا يدل على استحالة وجوده ». 
dell)‏ ء ص (YY‏ . 
ولا تقصر ا حال على ذلك » بل یأتی النام ليوئيد بأحلامه هذا الاشکال ؛ 
وإذا نفس «الغزالى » تقول له : 
«أما تراك تعتقد فى النوم D‏ » وتتخيل أحوالا » وتعتقد. 
لها Gi‏ واستقراراً » ولا تشك فى تلك الخالة ما دمت فہا ؛ 
نم تستيقظ ء فتعلم أنه لم يكن et‏ متخيلاتك » واعتقاداتك. 
Jel‏ وطائل ؟ فم yb‏ أن يكون جميع ما تعتقده d‏ يقظتك 
— محس أو عقل — هو حق بالإضافة إلى Nee‏ أنت فها ؛ , 
لکن » عکن أن تطرأ عليك حالة تكون lad‏ إلى يقظتك > 
Luis‏ یقظتك إلى منامك ؛ وتكون يقظتلك نوما بالنسبة لپا | ۔ a‏ 
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فإذا أوردت تلك حالة » تيقنت أن جميع ما توت بعقلك ٤‏ 
خیالات لا حاصل لا ۾ ial y‏ » ص (VE‏ . 
وعلى هذا النحو » بفقد العقل ثقته بنفسه » ونحاول و الغزالى » أن مجد 
لذلك علاجاً ء فلا يتيسر له ذلك » إلى أن عن الله عليه بنوره . يقول : 1 
و حاولت لذلك Ne‏ » فلم يتيسر ؛ إذ م يكن دفعه إلا 
بالدليل ؛ ولم مكن نصب دلیل إلا من تركيب العلوم الأولية . . : 
فأعضل هذا الداء » ودام قريباً من شهرين » آنا فہما على مذهب 
السفسطة Ke‏ حال ء لا Se‏ النطق والمقال ؛ حى شفى اللہ من 
ذلك المرض . . . ورجعت الضرورات العقلية مقبولة » موثوة 
ہا » على أمن ويقين . ول يكن ذلك بنظم دليل وترتیب کلام » 
بل بنور قذفه الله تعالى فى الصدر ؛ وذلك النور هو مفتاح أكثر 
المعارف . . . قن ذلك النور ينبغى أن يطلب الكشف ؛ وذلك. 
ينبجس من dic AY ott‏ بعض الأحاين » . (المنقذ » 
ص (Yo‏ . ۱ 
وعلى هذا التحو » يرينا « الغزالى » أن العقل بتفسه قلیل الغناء » ولا بد۔ 
له من مدد من الله » لکی يستعيد BE‏ بنفسه . إن مبدأ عدم التناقض » وهو 
الركيزة الأولى فى بنية العقل » عکن أن پشك فيه » ما لم یفیجس نور من. 
ا مود الا می ء AFAd‏ من جدید . 


: مبدأ السببية‎ Y 


وإذا انتقلنا إلى ميدأ السببية » وجدنا أن موقف «الغزالى؛ منه ». 
لا مختلف أى اختلاف عن موقفه من ميدأ عدم التناقض ۰ إنه هنا أيضاً > 
يريد أن مجعل الله هو الضامن لهذا البداً . 


4 


والحفيقة » أن « الغزالى » يرى » أنه إذا حدثت حادثة من الوادث » 
yoy‏ حادثة آحرى ede‏ أن نقول : إن الأولى سیب لحدوث الأخرى » 
وهو يضرب لنا على ذلك » مثل اقتراب النار من القطن » فيقول : 


و الاقتران بين ما يعتير فی العادة Tye‏ » وین ما يعتقد 
مسببأء ليس ضرورياً عندنا . . . فليس من ضرورة وجود 
أحدهما وجود الآخر ء ولا من ضرورة عدم أحدهما عدم الآخر E‏ 
مثل الرى والشرب . . . والاحتراق ولقاء النار . ::: والوت 
وجز الرقبة » والشفاء وشرب الدواء see‏ وهلم جرا إلى كل 
المشاهدات Ob pally‏ نى الطب والتجوم والصناعات والحرف 
فإن اقترانها ما سيق من تقدير الله سبحانه € محلقها على التساوق ء 
لا لكونه ضروريآ فى نفسه » غير قابل للفوت » بل فى القدور . ۔ 
خلق الموت دون جز الرقبة » وإدامة الحياة مع جز الرقبة » وهام 
جرا إلى جميع القترنات » ء ( الهافت » ص ۲۲۷). 


ثم ich‏ و الغزالى » مثال احتراق القطن ء وینکر أن تكون النار هی 
احرقة ء وهی ]نما تفعل بالطبع + ثم لا يلبث أن يعزو هذا الاحتراق إلى الله » 
ما بواسطة الملائكة أو بدون وساطة ؛ OF‏ مشاهدة حصول الاحتراق عند 
ملاقاة النار » ليس دليلا ( الهافت ء ص ۲۲۸ ) . 


بيد أن إنکار السبيية مجر إلى محالات شنيعة ؛ و «الغزالى» واع هله 


db:‏ قيل : فهذا جر إلى OYE GIS)!‏ شنيعة ؛ فإنه 
إذا آنکر لزوم المسببات عن أسباما > وأضيفت إلى ea)‏ 
ول يكن للإرادة Lat‏ منهج مخصوص ومعين ء بل أمكن تفننه 
وتنوعه ؛ فليجوّز کل واحد Le‏ أن يكون بن يديه سباع 
ضارية » وتران مشتعلة » وجبال راسية ء وأعداء مستعدة 


mal 


بالأسلحة abal‏ » وهو لا يراها » لأن الله تعالى ليس مخلق LM‏ 
له . ومن وضع ay GUS‏ > فلیجوز أن يكون قد انقاب عند 
رجوعه إلى بيته غلاماً أمرد ء عاقلا متصرفاً » أو انقلب Go‏ 
(الہافت ء ص ۲۳۲)۔ 
ولكن و الغزالى » يلجأ هنا إلى الله مرة ثانية » وجيب على ذلك قائلا : 
« إن الله تعالى خلق U‏ علماً of‏ هذه المکنات لم یفعلها ٠٠ء‏ 
واستمرار العادة ہا مرة بعد آخحری » یرسخ فى أذهاننا جریانہاء 
على وفق العادة الاضية ترسیخاً لا تنفك عنه » . (الهافت » 
ص a (YE‏ 
وإذن ء فلا حوف على مبدأ السببية ما دام الله ضامناً له ؛ ولا خوف على 
عقولنا من الحطأً ء إذا حكت على الأمور بالاستناد إليه :. 
وعلى هذا النحو ء نلاحظ أن قيمة مبدأى السببية وعدم التناقض عدو دة 
فى نظر «الغزالى » » ولا بد لا من نور الله يستضيئان به » وقدرته لتثبيت 
دعائمهما . 


vr 


انيا - قیمة طرق العقل 
وليست طرق العقل آسعد حظاً من مبدأيه نی رأى الغزا ی » ؛ tb‏ 
تستمد قيمتها من مبدأ عدم التناقض » ضمن حد من الحدود . و هو ذ بقول. 
لنا هذا الکلام يصددها ء إنما يريد أن حضر أذهاننا لتقبل قصور العقل إذا 
اعتمد على ذاته c‏ ونضجه إذا اعتمد على الشرع 3 
Ul‏ هذه الطرق فهى القياس والاستقراء والقثيل . وهو يرى HN‏ 
لا يكون صحیحا إلا إذا أضمر وراءه قياساً ما ؛ وأن القياس يستمد قيمته من 
القدمات الى جب أن تكون مأخخوذة من العلوم الأولية الضرورية . ولا 
كانت قيمة هذه المقدمات تستمد من علية الاستقراء الى هی نتيجة لها » 
كان لا بد للقياس من أن يستمد قيمته من الاستقراء . 
ولحذا ء لا بد لنا من متابعة « الغزالى » فى رد هذه الطرق العقلیة بعضبة 
إلى بعض » لترى ما تفضى إليه . ولتبدأ بالقثيل أولا . 
-١‏ قيمة العثيل : 
ماذا نی بالعثيل ؟ يعر فه و الغز الى Wa‏ » فیقول : 
«.. . ومعناه أن يوجد So‏ فى djr‏ معين واحد » JES‏ 
حکه إلى جزئی آخر ء یشاہہ بوجه ما . ومثاله فى العقليات أن 
تقول : إن السماء حادث لأنه جسم » LAS‏ على النبات والحیوان 
ada g‏ الأجسام الى يشاهد حدولہا » . ( معيار الم € ص١٠‏ ) . 
ومعنی هذا ء LT‏ نلاحظ آن النبات حادث وهو جسم » فنقیس السماء 
عليه » فتری آنهما يتشامبان معاً بالجسمية » فنستخلص أنه لا بد لا من أنه 
„ia‏ بالحدوث أيضاً . 


۰٠٤ 


وإذا سألنا « الغزال » عن daly‏ هذه العملية ء WT‏ : 
«وهذا غير سديد » مالم عکن أن تین ء أن النبات کان 
حادثاً لالہ جسم > وأن چسمیته هی الد الأوسط للحدوث 
Ob‏ ثبت ذلك ء فقد عرفت أن ا حیوان حادث > oF‏ الجسم 
حادث » . ( معیار العلم € ص ۱۰۵ ) . 
واضح أن « الغزالى » يريد أن يرد الاستدلال بالقثيل إلى القیاس » 
ولا سما إلى شكله الأول . وغذا ء فإنه لا یلیٹ أن يصوغ لنا هذا القياس 
عل النحو التالى : 
كل جسم فهو حادث ؛ 
السماء جسم ؛ 
السياء حادث . ( معیار de‏ € ص ١١5‏ ) 


وهذا un‏ > أن العقل ینتقل هنا من So‏ كلى - هو الجسم فى هذا 
.الخال - إلى حكم dr‏ € هو السماء ؛ ولا یلتقل من حكم + جزئی هو النبات » 
di‏ حكم djr‏ آلحر هو السماء . وخلاصة ذلك » أن الشاهد coll‏ ۔۔- وهو 
جسمرة النبات و السیاء - قد سقط » ول تعد له أية قيمة 6 ون القثیل من جراء 
ذلك لا قيمة له ء وقد مخطىء . آما إذا آصاب ء فلانه یضمر وراءه قیاساً من 
«الأقيسة » ولأنه پستمد قيمته من هذا القیاس . فا قيمة القیاس ؟ 


يطلق « الغزالى » على الأقيسة اسم « مناهج الأدلة » es > Ce‏ 
٭ موازين المعرفة » حیناً آجر . آما القسمیة الأولى فنجدها فى و الاقتصاد قف 
-الاعتقاد » ؛ فی Ge‏ أن التسمية الثانية نجدھا فى « القسطاس الستقم » . 


o 


ber, Bly‏ إلى « القسطاس الستقم » — ps‏ محاورة جزت بن 
د الغزالى » وبين واحد من Jal‏ التعلم — وجدنا حاور « الغزالى » يسأله : 
و عاذا تزن معرفتك OF‏ . 
ووجدنا « الغزالى » مجيه : 
«أزنها بالقسطاس الستقم » ليظهر 'لى حقها من باطلها ء 
ومستقیمها من مائلها » اتباعاً لله تعالى » وتعلماً من القرآن المأزل 
على لسان ag‏ الصادق » حيث قال : زنوا پالقسطاس الستقم 4 
فلا سأله محاوره : 
« وما القسطاس المستقم ؟ » + 
آجابه : . 
« هى الوازین الحمسة الى آنزها اللہ تعالى فى کتابہ » des‏ 
أنبياءه الوزن Le‏ . فن تعلم من رسل الله » ووزن يزان الله » 
فقد اهتدى ؛ ومن عدل Ye‏ الرأى والقياس » فقد ضل » 
( القسطاس الستقم » ص 4۲ - (Er‏ 
بيد أن هذه الموازين هى فى الأصل ثلائة : مزان التعادل » ومزانه 
التلازم ء وميزان staal‏ . ولکن مزان التعادل ينقسم إلى BH‏ » فيصير 
مجموع هذه الموازين خمسة . وقد اقتصر «الغرالى » على الموازين BIN‏ 
ق « الاقتصاد » ء فى حين تكلم عن الموازين اللدمسة فى « القسطاس » . 
لا شاك ST‏ تعرفون الأقيسة المنطقية ء ولا حاجة بى إلى یرادھا هنا ۔ 
ولهذا » سأقتصر على مناقشة قيمتها ء کا يراها « الغزالي » نفسه . فا قيمتها ؟ 
وما أدرانا أنها موازين صحيحة ؟ 
يرى « الغزال » ء أن هذه الموازين — SS‏ تكون صحيحة ‏ لا بد من 
استخدام عيار ثابت ها » مثلما تستخدم الصنجة فى الموازين المادية ؛ وهذا 
العيار هو العلوم الأولية الضرورية » الستفادة من الحس أو التجربة أو غريزة 


TEN 


العقل ( القسطاس » ص ١‏ ) . وإذا رجعنا إلى البادی الى انہی لہا شك. 
«الغزالى» » وجدنا أن مبدأ الانکشاف ومبداً عدم التناقض ء هما اللذان 
يعنهما الحس والتجربة وغريزة العقل . ومعی هذا » أن كل قياس ميزان 
معرفة ‏ با ينبغى أن يبنى على مقدمة Lu‏ أو حسية أو عقلية » لكى عکن, 
الوثوق ينتيجته ( القسطاس ء ص 50 ) . 
بيد أن المقدمات الى نستخدمها فى هذه الموازين » ليست فى درجة. 
واحدة من الوضوح € وا الواضح بنفسه هو الأولى » فى حين أن المتولد من 
oo‏ لا يكون واضحاً بنغسه » بل بغيره . وطذا » يقول لنا «الغزالى» : 
« لکن » إن شك أحد فى الأصلن ء فيستنتج معرفهما من. 
آصلن آخرین واضحن » إلى أن یہی إلى العلوم الأولية » الى 
لا مكن التشكك فہا . فان العلوم الجلية الأولية هی أصول 
العلوم الغامضة الحفية ؛ وهی بتورها ؛ ولكن ء يستثمرها من 
حسن الاستمار بالحراثة والاستاتاج » فى gal‏ الازدواج 
بیپما » رالقسطاس e‏ ص ٩۳‏ ) . 
بيد أننا نلاحظ هنا ء أن « الغزالى » یضیق مفهوم العلوم الأولية ؛ Jad‏ 
أن كانت تشمل اس والتجربة إلى چانب غريزة العقل » آصبحت لا تعى 
إلا مبدأ عدم التناقض . وما يدل على ذلك » قول « الغزالى » فی الصفحة نفسها. 
من « القسطاس المستقم » . 
«فإذا تساوی شيئان » لم ختص آحدهما بوجود وعدم من 
ذاته » oF‏ ما ثبت للشىء » ثبت dl‏ بالضرورة ؛ وهذا adsl‏ 
( القسطاس » ص ٩۳‏ ) . 
ولاشك ء أنه ينبغى لنا ألا نعجب لذلك . فنحن ء إذا تذكرنا مراحل. 
شكه والبادی الى خرج ها من هذه ا مراحل 6 تذکرنا معها » أن Fae‏ 


Ay 


الانکشاف الذى و ضعه بعد شکه بالعقائد الموروثة» عاد وحدده تحدیداً عقلياً 
عیداً عدم التناقض ء بعد شکہ با حسوسات . 
ومعنى هذا ء أنه لا بد لنا فى نهاية الطاف » من أن ترد كل شىء إل 
الأوليات العقلية ؛ لكى نضع أيدينا على ما هو ثابت لا gen‏ . وليس هذا 
.الثابت الذى لا بزعزع إلا ميدأ عدم التناقض € وهو الذى يحب أن يسود 
ق مقدمة كل قياس . 
Sy‏ توضح ما نعنيه بذلك » لا بد لنا أن نجاری « الغزالى » ومحاوره 
.فی « القسطاس » لنری ما ینہیان إلبه من رأى . 
یقلم و الغز ال » إلى محاورہ القیاس التال » Gus‏ عليه اسم Ol ju‏ 
التعادل الأوسط ¢ وینسبه إلى ا حلیل عليه السلام » وذلك حيما قال تعال : 
و قال : لا آحب الآفلمن » . ثم لا يلبث و الغزا یل حى يرده إلى شکل من 
JA.‏ القیاس ء على النحو التالى : 
« إن القمر e BT‏ 
والاله لیس E Jet‏ 
وإذن ء فالقمر لیس CSL‏ ( القسطاس c‏ ص 5ه ) 
فأين الاو ی تى هاتن القدمتن ؟ ألا عکننا أن نعترض هنا ء کا اعترض 
محاور edi alle‏ » حبلا قال :0000 
uty‏ لا أشك فى أن نفى إطية القمر يتولد من هذین الأصلن » 
إن عرفا جميعآ . لكنى أعرف أن القمر آفل ؛ وهنا معلوم 
بالحس ؛ أما أن الإله ليس با فل ء فلا أعلمه ضرورة ولا als‏ 
( القسطاس c‏ ص 5۵ ) . 
الحقيقة » أن هذا الاعتراض وجيه » وستتضح لنا وجاهته اتضاحاً أقوى» 
Le‏ نتأمل إجابة « الغزالى » عليه . أجاب « الغزالى» : 
«ولیس غرضى من حكاية هذا المزان ء أن أعرفك 
أن القمر ليس بزله ء بل أن أعلمك أن المزان Gabe‏ ء 


VA 


والعرفة الخاصلة منه هذا الطريق من الوزن ضرورية . وإغا 
حصل العلم به فى حق الیل عليه السلام ء إذ كان معلوماً عنده 
أن الإله لیس BE‏ ؛ وإن م يكن ذلك العلم أولياً له ء بل مستفاداً 
من أصلين آخرين ؛ یقتجان العلم بأن الإله لیس عتفبر : فكل 
متفر فهو حادث » والأفول هو التضر + cod‏ الوزن على المعلوم 
عندہ ٠‏ فخذ نت اليزان ء واستعمله حيث محصل لك العلم 
بالأصلين » . ( القسطاس ء ص ٥٥‏ - ۵1 ) . 
وإذا تابعنا منطق محاور « الغزا ی » ء وتساءلنا على طریقته ؛ ۵ وما أدرانا 
“أن کل متضر حادث ! ؟ وهل هذه القدمة أولية ؟ » ۔ 
وعندئذ » لا بد له من أن يرد هذه المقدمة إلى أخرى ؛ وهكذا ء حى 
يهى ال مقدمة أولية . بيد أن المقدمة الأولية ما أن تقوم على ا حس والتجربة 
Us.‏ أن تقوم على غريزة العقل ء کا سبق أن قال لنا . فإذا قامت على غريزة 
العقل » رضخنا لها وتقبلناها . أما إذا قامت على اس والتجربة» ذإنه لا بد 
لنا من أن نتساءل : «ما العلاقة الى تربط التضر بالحدوث € وما أدرانا أن 
هذه العلاقة صحيحة ؟ » ۱ 
لو أن حاور « الغزالى » طرح عليه هذا السؤال » جره إلى الکلام ى 
الاستقراء » فبه تتقرر العلاقة القائمة Gu‏ التضر والحدوث ؛ بل ععنی el‏ » 
ین الموضوع وا حمول . فا ری « الغزالى» بالاستقراء ؟ وما قيمته لديه ؟ 
۳- قيمة الاستقراء : 
مرف «الغزالى» الاستقراء فى «معيار العلم » قيقول : 
« هو أن تتصفح جزئیات کثرة داخلة تحت معنی كلى + 
حى إذا وجدت حكا فى تلك OULU‏ » حکت على ذلك 
الكلى به ‏ . ر ص ۱۰۲) . 


۰۹ 


ثم لا يلبث أن يضرب لنا مثالا عليه » فيقول : 
وومثاله فى العقليات ء أن يقول قائل : فاعل العام جسم > 
فیقال له : ۸ ؟ فيقول : ON‏ كل فاعل جسم » فيقال له : ل ؟ 
فیقول : تصفحت أصناف الفاعلين ء من خياط وبناء وإسكافه 
ونجار ونساج وغرم > فوجدت کل واحد مہم جسماً؛ 
فعلمت أن ابلسمية حکم ملازم للفاعلية » فحهت على کل 


فاعل به » le).‏ العلم 6 ص ۱۰۲ ) . 


ما قيمة هذا النوع من الاستدلال » فى نظر « الغزالى » ؟ لا شك أنه لن 
يرضى به ؛ وكيف يرضى به وهو Jat‏ من فاعل العالم جسماً ! ؟ ونا e‏ 
فھو سرعان ما یقول : 
« وهذا الضرب من الاستدلال غير منتفع به فى هذا الطلوب» 
فإنا نقول : هل تصفحت فی جملة ذلك fob‏ العام ؟ فان 
تصفحته ووجدته جسماً > فقد عرفت المطاوب ء قبل أن 
تتصفح الاسکاف والبناء ونحوہا ؛ فاشتغالك به اشتغال 
ما لا يعنيك + وإن لم تتصفح Jeb‏ العام » ولم تعلم حاله » فلم 
حکت بأن كل فاعل جسم ؟ وقد تصفحت يعض الفاعلين ! 
ولا یلزم منه إلا أن بعض الفاعللن جسم ؛ وإنما يازم أن كل 
Job‏ جسم » إذا تصفحت الجميع تصفحاً لا يشذ عند شىء E‏ 
وعند ذلك » يكون الطلوب أحد أجزاء التصفح ء فلا يعرف 
عقدمة تبى على التصفح. » . ر معيار dal‏ € ص ۱۰۳ . 
ومعنی هذا ء أن الاستقراء لا عکن NEY‏ عليه » فی حصيل اليقين ء 
إلا إذا كان LE‏ . ولکنه فى هذه ا الة بااذات » جهد لا طائل وراءه ؛ 3 
يكفى أن نبدأ بتصفح المطاوب ء حى لا نحتاج إلى علية الاستقراء كلها . 
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Lal‏ إذا تناو ل التصفح اکر الأشياء » فهو یفترض أن آقلها الذى ۸ نتصفحهء 


We 


. قد یکون مالفا لأكثرها الذى تصفحناه . وهذا ينتهى إلى أن العلم احصل 
مهذه الطريقة ء لا يصح أن يستخدم مقدمة فى قياس » و أن تكون هذه القدمة 
كلية لا جزئية » مثل : 

كل حيوان محرك عند المضغ فكه الأسفل ؛ 

العساح حيوان E‏ 

CVE عند المضغ فكه الأسفل : ر معيار العم > ص‎ 4,2 TL 

إن نتيجة هذا القیاس خاطئة » وسبب et‏ يرجع إلى المقدمة الکری ؛ 
وقد كانت القدمة لکبری € ES‏ استقراء ناس ؛ d‏ یستقرئ 
صاحہا جمیع آنواع ا حیوان » بل أكثرها ؛ فغاب عنه أن امساح حرك 
فكه الأعلى . 

هذا رأى « الغزالى » ؛ وكأنه يرى أن هناك تجاوزاً لعملية تصفح ابلزئیات 
فى الحكم الناتج عن عملية التصفح . إن علية التصفح شملت بعض ال حیوان > 
od‏ أن our‏ أتى شاملا لكل حيوان . وطذا ء فإن الاستقراء بفقد قيمتة . 
وإليكم رأى « الغزالى » بهذا لصدد . یقول : 

دوإقن »لبم بلامتقراء ء مهما وت حلاف ف بعش 
الجزئيات ؛ قد يفيد الاستقراء علا U‏ ا حکم للمعی 
الجامع للجزئيات » حى pe‏ ذلك مقدمة ق قياس e T‏ 
لا إثبات SH‏ لبعض ا لزئیات » . ر معيار العلم € ص ٠١١‏ ) 

م لا يلبث أن يضيف إلى ذلك قوله : 

+ والضيط ء أن القضية الى عرفت بالاستقراء » 
إن cal‏ لمحمولها So‏ ليتعدى إلى موضوعها » فلا بأس € وإن 
نقل محموطا إلى بعض جزئيات موضوعها » لم je‏ أن تدخل 
النتيجة فى نفس الاستفراء » فسقط فائدة القياس » ۔ ( معيار 
dal‏ ء ص ۱۰4 ) . 


“N\A 


ومعی هذا ‏ أن ما عرفناه بالاستقراء ء ینیغی ألا يتجاوز نطاق 
القضية الى عرفناه فپا ؛ آما إذا تجاوزها إلى ما هو fel‏ منها » فان فائدة 
الاستقراء تسقط » وتسقط معها فائدة کل قياس يعتمد علما . 

وعلى هذا النحو » وبعد هذا الشوط الطویل > مجد العقل نفسه آمام هذا 
الفضاء الواسع ء وقد أضاع معالم الطریق إلى ا لحقیقة أو كاد . 

: قيمة العقل ذاته‎ ٤ 

إذا كانت هذه قيمة طرق العقل فى محثه عن اليقين » فعنی ذلك » 
أن هذه القيمة هى قيمته ذاته » وهى مستمدة من العلوم الأولية الضرورية 
المستفادة من الحس والتجربة ومبدأ عدم التناقض . أما ما عدا ذلك » 
فليس KE‏ العقل فيه أية قيمة » بل إنه غالباً ما يكون عرضة للخطأ . 
BU‏ يعمل العقل ہا ؟ وهل بإمكانه أن يصل إلى الحقيقة بصددها ؟ ز ! 


قبل أن نجيب على ذلك ء محسن أن نقرأ مع « الغزالى» » النص التالى » 
وهو مأخوذ من كتابه « معارج القدس » : 

«اعلم أن العقل لن بتدی إلا بالشرع ؛ والشرع لم يتبين 
إلا بالعقل € فالعقل كالأس ء والشرع كاليناء ؛ وان يغ 

اس مالم يكن du‏ ؛ ولن يثبت بناء ما م يكن اس . وأيضا ء 
فالعقل كالبصر » والشرع كالشعاع ! ولن يغنى البصر مالم يكن 
شعاع من خارج ؛ ولن یغی الشعاع ما لم يكن بصر ... 
Tal,‏ » فالعقل كالسراج ء والشرع كالزيت الذى عده ؛ 
فا یکن زیت ء ل حصل السراج ؛ ومالم يكن سراج À‏ یضی 
زیت . . . فالشرع عقل من خارج » والعقل شرع من داخل ؛ 

9 ا متعاضدان ء بل متحدان a‏ ر معارج القدس Age:‏ 


Y 


من هذا الكلام نلاحظ ء أن العقل والشرع یوٴلفان شيا واحداً فى نظر 
«الغزالى » ؛ بل Lel‏ وجهان لفان لشیء واحد . ونستطیع أن نشہھما 
بوجهى قطعة النقد . إن كل وجه مهما يعطى صورة عن قطعة النقد e‏ 
مخالفة للوجه الاخر ؛ لکنهما يدلان معاً على حقيقة واحدة € هی جوهر قطعة 
النقد هذه . ولهذا ء قال « الغزالى » : 
۵ فالشرع عقل من خارج » والعقل شرع من PB‏ ؛ 
وهما متعاضدان » بل متحدان ) . 
ومع ذاك » إن هناك قروقاً ف العرفة الى محصلھا کل من العقل والشرع . 
یقول ١‏ الغزا ی » فى معرض هذا التفریق : 
« إن العقل قلیل الغناء » لا يكاد يتوصل إلا إلى معرفة 
كليات الشیء » دون جزئياته ؛ نحو أن du‏ جملة حسن اعتقاد 
الحق ء وقول الصدق ء وتعاطی الجميل » وحسن استعال المعدلة ء 
وملازمة aa‏ ونحو ذلك . . . من غير أن یعرف ذلك فى شىء 
شیء . والشرع يعرف كليات الشیء وجزئياته » ویببن ما جب 
أن يعتقد فى شىء شىء » وما الذى هو معدلة فی ثىء شىء » : 
ر معارج القدس » ص ۰ - ١‏ ) . 
ومعی هذا ء أن معرفة الشرع el‏ من معرفة العقل » فالشرع يعرف 
الکلیات والجزئيات ؛ فى ge‏ أن العقل لا يعرف إلا الکلیات . ولذلك » 
كان لا بد من تطابق العقل والشرع فى القضایا الكلية ؛ ولا بد من لوء 
العقل إلى الشرع فى الأمور ال جزثیة . فكأن الشرع عقل el‏ مرتبة من مرتبة 
العقل ذاته ؛ فإذا احدا Tee‏ ء أصبحا عقلا Moly‏ ء لا عکن أن يتطرق إليه 
؛ الحطأ . أما إذا انفصلا ء فالعقل عر ضة الخطأ فى Jle‏ الأمور ا مزثیة . 
بيد أننا » إذا توقفنا عند هذا الحد فى استعراض رأى « الغزالى » فی قيمة 
المقل » لا نكون قد وفیناه حقه من الإنصاف . رذ أن الشرع - ails‏ شأن 


ir 


العقل - محاجة إلى مبدأ بستمد منه قيمته » کا هو حاجة إلى مصدر يستمد 
de‏ معینه . وإذا كان العقل قد عادت ad!‏ الثقة بنضل النور النی قذفه الله 
فى الصدر ء فإن الشرع أيضاً - ومن باب أولى - محاجة إلى مثل هذا النور . 
و لایضاح ذلك » لنقرأ النص التال : 
« إن العلوم الى ليست ضرورية Ke‏ تحصل ف القلب 
فى بعض الأحوال ؛ و مختلف ا حال فى حصوها ؛ فتارة جم 
على القلب ء كأنه ألقى فيه من حيث لا یدری ؛ وتارة تكتسب 
بدلیل الاستدلال و التعلم . م الواقع فى القلب بغبر حيلة وتعلم 
واجتہاد من العبد » ینقسم إلى ما لا يدرى العبد أنه من أين حصل 
له ! ؟ وكيف حصل ! ؟ ولل ما يطلع معه على السپب الذى 
استفاد منه ذلك العلل ء وهو مشاهدة اللاك اللقی ف القلب e‏ 
والأول يسمى Ty‏ ونفتاً فى الروع ؛ والثاق يسمى Les‏ » 
ومختص به الأنبياء » . ( إحياء علوم الدين » 87 » ص ۳۲) . 
ومعی هذا أن العلوم قسمان d‏ رأى « الغزالى » : ضرورى وغر 
ضرورى . آما الضرورى فقد نفضنا يدنا منه ء وعلمنا أنه يقوم على 
مدا عدم التناقض . وبقی علینا أن نتأمل غير الضروری من هذه العلوم . 
لقد قال : 
« وتارة تکنسب بدلیل الاستدلال والتعلم 4 . 
وحن نعلم أن ما يكتسب بدلیل الاستدلال » يعتمد على الضروری E‏ 
ون کان بنفسه ضر ضروری . وما یعتمد على الضروری شأنه شأن الضروری 
سواء بسواء ؛ وهذا طریق العقل كا لا مخفى . أما ما يكتسب بدلیل التعلم ء 
فهو ما يكنسب بطریق الشرع . ۲ 
بيد أنه أشار أيضاً إلى علوم ane‏ على القلب ء كأنه ألقى فيه من حيث 
لا يدرى ؛ ثم يقسمها لنا إلى قسمين > سمى الأول إلماماً Rés‏ فى الروع > 


Vik 


وسمی الثانى وحياً وحص به الأنبياء . فكأن العقل والشرع ليسا کل شىء 
فى تحصیل المعرقة » اذ لا بد اكل منهما أن عده امام إلى . ( المنقد » ص 
۹) ؛ إذ وراء طور العقل طور آخر تتفتح فيه عن أخرى يبصر بآ 
الغيب » وما سيكون فى المستقبل » وأمورآ أخر العقل معزول عنها LE)‏ » 
ص ۱۳۷) ؛ liag‏ الطور هو طور النبوة . 

بيد أن هذا الطور ليس Wy‏ على الأنبياء وحدم ء فقد آعطی الله عباده 
أغوذجا منه » وهذا الأنموذج هو الوم ء الذى يرى فيه EEN‏ ما سيكون من 
الغيب » إمأ صرحا وإما فى كسوة مثال يكشف عنه التعبر رالنقذ» ص ۱۳۸) . 

: » هذا ء يقول لنا « الغزالى‎ dey 

و... فكذلك بان لى على الضرورة ء أن أدوية العبادات 
محدودھا ء ومقاديرها احددة القدرة من جهة الأنبياء لا يدرك 
وجه تأثرها ببضاعة عقل العقلاء ؛ بل مجب فما تقليد الأنبياء » 
الذين أدركوا تلك ا خواص بتور النبوة > لا ببضاعة العقل » 
c il)‏ ص (VEO‏ ~ 

ومعنى هذا » أن أدوية العبادات تحتاج إلى طور del‏ من طور العقل؛ 
Lay‏ الطور هو طور التبوة ء الى هى نوع من الكشف ء بل أعلى درجة 
من درجاته . 

ولکن ١‏ الغزالى » ۷ dew‏ هذا بصدد العبادات فحسب ؛ بل إن اعتقاده 
هذا یشمل کشر امن العلوم الى aus‏ علوماً طبيعية . يقول : 

«و دلیل إمكانها (أى النبوة) وجودها ؛ Hs‏ وجودها 
وجوه معارف ق العام لا یتصور أن Jes‏ پالعقل » کعلم الطب 
والنجوم ؛ فان من محث عا » علم ضرورة ET‏ لا تدرك إلا 
lh‏ إ ھی ء وتوفيق من جهة الله تعالى ؛ ولا سبيل لها بالتجربة » 
c iall)‏ ص (WI‏ 
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u‏ — خلاصة رأى د الغزاى » فى العقل 


هذا ری « الغزالى » فى قيمة العقل ؛ وهو کا رأيم ء عاجز فی ميدأيه. 
وق طرقه » مالم عده الله بنور من عنده » عکنه من الوصول إلى اليقين > 
أما هذا النور » فليس pT Eas‏ سوى AY UY‏ » وهو شبيه بالوحى. 
sill‏ يتلقى الأنبياء عن طريقه تعالم الشرع . والعقل والشرع یتحدان فى هذا 
النور ء أو الإلهام ء أو الوحى > أو الكشف » أو ما شثت فسمه ؛ إذ أن 


كلا منہما عقل على نحو من الأنحاء . 


٦٦ 


— YA 
(COTA 


ےمد 


کان من الطبیعی أن يشغل الغزالى نفسه عوضوع ا حسد » وهو الفقيه » 
الفیلسوف» التصوف ؛ وكل صفة من هذه الصفات تدعوه للكلام فی الحسد . 

والحسد من أسبق الصفات الى دعت إلى ارتکاب ال مرائم فى ا تمع 
البشرى > فقد حسد قابيل أخاه هابیل « فطوعت له نفسه قتل ae)‏ فقتله 
فأصبح من احاسرین ٤‏ . 

وقبل أن نعرض لرأى الغزالى فى هذا الوضوع نلم فى لجاز عا انجلت 
عنه البحوث الحديثة فى هذا الرض النفسی € GW‏ مدى سيق الغزالى ف 
هذا المضار . 

هناك صفتان متقاربتان فى النشأة » متشاءبتان فى المظهر ء ولكنهما 
lake‏ فى النتيجة : إحداهما الغبطة ء وثائيهما الحسد . ومنشاً هاتن الصفدن 
شعور واحد » هو الإعجاب ما يرى الرء فى غيره من كال فى أية ناحية من 
نواحی الحياة : فى العلمء أو الخلق ء أو الأرلاد الموفقين » أو OU‏ وما يشتريه 
لمال من راحة ونعم . فإذا وقف هذا الشعور عند حد الاعجاب البرىء كان 
صفة طيبة » وإن كانت فى كثير من الأحيان تظل سلبية لا تحرك؛ تى صاحہا 
طموحاً إلى التقدم . أما إذا تحرك هذا الاعجاب نحو الطموح وطلب التقدم 
فقد Jail‏ صاحبه من مرحلة الإعجاب الخامد إلى الغبطة والتطلع إلى مستوى 
أرفع فى الناحية الى محرکھا (عجابه . غير أن هناك مرحاة آخری ينتقل إلہا 
للرء من الاعجاب عا يرى حوله إلى تمى زواله من صاحيه ء سواء أكان 


T4 


ذلك لكى محصل هو عليه » أم حر د المتع بزواله من صاحبه ولو لم dat‏ 
هو عليه . 
والحسد يطوى فی ثناياه نوعاً من انلوف المكبوت يودى إلى مسلكين ء 
أحدها الحسرة الدائمة والالام النفسية الى تسیطر على الحاسد ML e‏ 
— وهو وليد الأول — الضعف عن النشاط GEI‏ المنتج نره . وعکننا أن. 
نصور الشعور بالحسد بأنه فجوة يشعر المرء مها بينه وبين الأمل البعید الذى. 
يتطلع إليه » فإن هو اجه نحو العمل والہوض بنفسه ضاقت هذه الفجوة c‏ 
وقل شعوره بالنقص ء وكثيرآ ما یہی به الآمر إلى تحقيق أمله فلا يبقى لديه 
ما يدعوه للحسد . ولکن الفاجع فى کثبر من الخالات أن الشخص ينظر إل 
تلك الفجوة » فیخیل ad]‏ أن من المستحيل عبورها ء فيلحقه اليأس »ويصحب 
اليأس ترم وحقد ؛ ويقعد عن العمل فتزداد الفجوة اتساعاً » ويزداد الشعور 
بالنقص » فزداد العجز عن العمل وهكذا . وهو يصبح فی هذه AI‏ 
فريسة لأخطاء نفسية » فهو يغالى فى تقدير أمله » ويرخص تقدير نفسه c‏ 
وتکر فى نظره نفوس محسوديه » فيرا هم Bel‏ ما هم عليه فى prii‏ < 
وير لال قریة الال مهم » یا عند Au‏ وأضطفات علہم . 
ولقد ألم الغزالى JS‏ ذلك فى إسهاب » وعلى أسلوبه الخاص فى « إحياء 
علوم الدين Va‏ ففى الکتاب انلامس من ريع المهلكات ر الجزء الثالث من 
الإحياء ) خصص نحو أربعين صفحة اكلام عن أمور BE‏ ربط بينها ربطاً 
نفسیاً وخلقيآء هى الغضب وا حقد والحسد . وف العبارة التالية ما يدلعلى بصر 
هذا الشيخ اليل (de se‏ سبقه العلمى ق الموضوع الحطبر الذى يعالحه ‏ يقول: 
داعا à‏ أن الغضب إذا ازم كظمه لعجز عن النشفى فى الال 
رجع إل الباطن واحتقن فيه فصار Ue‏ . ومعی الحقد أن يلزم. 
als‏ استثفاله والبذضة له والنفار ae‏ » وآن يدوم ذلك ويبقى . 
وقد قال صل الله عليه وسلم : « اومن ليس محقود» . فالحقد 
)1( طبعة دار إحياء الكتب العر پية . 


۳۰ 


aye‏ الغضب » وا ٣حقد‏ يثمر ثمانية آمور : الأول اللحسدء وهو 
أن محملك الحقد على أن تتمى زوال التعمة عنه ء فتفم بنعمة 
إن koi‏ » وتسر عصيبة إن نزلت به . . . الثانی أن تزيد de‏ 
إضار الحسد فى الباطن » فتشمت کا أصابه من AN‏ الثالك أن 
تہجرہ وتصار مه وتنقطع عنه ء وان طلبك وأقبل عليك . الرايع 
وهو دونه - أن تعرض ce‏ استصغاراً له . نلاس أن تنكام 
فيه Le‏ لا حل من کذب وغيبة وافشاء سر وهتك سير وغره . 
السادس أن تحاكيه اسہزاء به Les‏ مته . ati‏ زیتاوه 
بالضرب وما یوم بدنه . الثامن أن تمنعه حقه من قضاء دين 


أو صلة رح أو رد مظلمة . . 4 (ج ۲ ص ۱۷۷). 


والقيقة أن الأمور السبعة الى ذکرها انغزا ی بعد الأمر الأول » وهو 
الحسد » ليست إلا Die‏ وتعبرات عن الحسد . مما يسميه BA‏ 
و علامات الحسد ٤‏ ۔ 
وحن ينتةل erde‏ يقول : 
الغضب » فهو فرع فرعه c‏ واب آم ur c wd‏ 
لاحسد من الفروع الميمة ما لا يكاد حصی » رج ۳ ص۱۸۳) ۔ 
وکعادته فی تأبيد آرائه الأخلاقية بالاثار الاسلامية » يستشهد بعدد 
من الأحاديث النبوية مثل قوله عليه الصلاة والسلام : و الحسد يأ کل حسنات 
کا تأكل النار ا حطب » ۰ وکتول الغزالی : ( قال صلى اللہ عليه des‏ 
فى الٰہی عن الحسد و آسبابه و عراته : ولا تحاسدوا ولا تقاطعوا ولا تباغضوا 
ولا تدايروا ء وکونوا عباد الله Be]‏ .0( رج ۳ ص ۱۸۳ ) ولو شاء لوقف 
هنا وقفة يبن لتا فپا أسباب سد وغراته کا ذکرت ف صدر هذا 


الحديث » ولکن بظهر أنه اکتنی le‏ سبق شرحه . 


1Y4 


ويشير الغزالى إلى ما سبق أن قدمناہ من أن فى طبیعة الانسان أن یشعر 
بتفوق غيره » مما ينشأ عنه شعور السد أو صنوه » باقتباس الأحاديثه 
الشريفة الآنية : « ثلاثة لا ينجو منبن أحد » وقل من ينجو منهن : الظن» 
والطرة > والحسد .  »‏ « كاد الفقر أن يكون كفراً ء وكاد الحسد أن 
يغلب القدر . » — إن لني الله أعداء » فقيل : ومن هم ؟ قال : 
الذين محسدون الناس على ما آ تاهم الله من فضله. ٤‏ رج ۳ ص ۱۸۳-- 
(AM‏ 

وقبل أن ینتقل الغزا ی إلى تفصيل القول فى الحسد » یقتبس من كلام 
ا حکاء ما يعيرعن رأيه فى طبيعة الحسد : «وقال بعض ARH‏ : الحسد جرح 
لا يرأ » وحسب ا سود ما يلقى . وقال آعرای : ما ریت ظالاً أشبه 
عظلوم من حاسد : إنه يرى النعمة علیاۓ نقمة عليه . » ولو شاء الغزالى فى هذا 
الموضع لاقتیس قول المتنى وهو يعر عن أصدق نظرية فى الحسد : 

d)‏ وان لت حاسدئ ‏ فا آنکر À‏ عقوبة 

وكيف لا محسد byl‏ علي له على كل هامة قدم ؟ 
وينتقل الغزالى بعد ذلك إلى الكلام على القدر المشترك بين الحسد والغبطة 
فيقول : 

del اللہ على‎ ail Bp » اعلم أنه لا حسد إلا على نعمة‎ ١ 
بنعمة فلك فما حالتان : إحداهما أن تكره تلك التعمة » و تحب‎ 
ء وهذه الحالة تسمی حسداً ؛ فالحسد حده : كراهة النعمة‎ Ul yj 
» زوالا‎ GAY عليه . ا حالة الثانية أن‎ gill وحب زوالا عن‎ 
ولا تكره وجودها ودوامها » ولكن تشّہی لنفسك مثلها € وهذه‎ 
تسمی غبطة » وقد تختص بامم المنافسة ء وقد تسمى النافسة‎ 
اللفظن موضع الآخر؛‎ Jol والحسد منافسة»و يوضع‎ Tun 
ولا حجر فى الاسای بعد فهم المعانى . وقد قال صبى الله عليه‎ 


۳۲ 


Les‏ : وإن ill‏ يغبط » والنافق محسد . » UG‏ الأول فهو 
حرام بكل حال » إلا نعمة We‏ فاجر أو كافر وهو يستعين. 
مها على eae‏ الفئنة » وإفساد ذات البن c‏ وإيذاء GEI‏ » فلا 
يضرك كراهتك لما » ومحبتك لزوالها » فإنك لا تحب زوالا 
من حيث هی نعمة » يل من حيث هى IT‏ الفساد . . . ». 
رج ۳ ص ۱۸۲ ) . 


ثم چم بالمنافسة ععی الغبطة » وف إطار تفكيره الديى فی أن الال 
واجب أو مندوب أو cle‏ يقسمها أقساماً IW‏ : وأما المنافسة فلیست 
حرام » بل هی إما واجبة وإما مندوبة ء وإما مباحة ٤٥‏ رج ۳ ص 185) 
وقبل أن پنتقل للتمثيل هذه ا حالات الثلاث يقرر أنه « قد يستعمل لفظ الحسد 
Ju‏ المنافسة » والنافسة بدل الحسد» . وذلك DY‏ سيواجه فى بعض 
ما یستشہد به عبارات فہا المشاكلة البلاغية وهی « ذكر الثىء بلفظ غيره 
لوقوعه فى صحبته » » كقوله عليه الصلاة والسلام : « لا حسد إلا فى اثنتين : 
رجل آثاه الله مالا فسلطه على هلكته فى ا حق ء ورجل آناه الله علماً فهو يعمل 
به ويعلمه الناس . » 


وكثل للمنافسة الواجبة بقوله : «إن كانت النعمة نعمة دینیة واجبة 
کالاعان والصلاة والزكاة فهنه النافسة واجبة » وهو أن حب أن يكون 
alt‏ » لأنه إذا لم يكن Le‏ ذلك فيكون راضياً بالمعصية ء وذلك حرام . » 
رص ۱۸۷) . 

و عثل للمنافسة الندوبة بقوله : « وان كانت النعمة من الفضائل کانفاق 
الاموال فى الکارم والصدقات فالنافسة فہا مندوب إلا . » ر ص ۱۸۷ ) . 

. ویشرح النافسة الباحة دون عثیل لها بقوله : « ون كانت نعمة he‏ بها 
على وجه مباح فالنافسة فما مباحة » ر ص ۱۸۷ ) . 


ar 


ثم يلاثم الغزالى بين الدين والفلسفة والتصوف ف تعليل رائع اذ یقول : 


«و کل ذلك يرجع إلى إرادة مساواته واللحوق به قف 
النعمة » وليس فہا كراهة النعمة » وكان تحت هذه النعمة 
أمران : rol‏ راحة gill‏ عليه » والاخر ظهور نقصان غيره 
وتخلفه عنه » وهو یکره أحد الوجهن » وهو تخلف نفسه > 
ومحب مساواتہ له ؛ ولا حرج de‏ من یکره تخلف نفسه 
وتقصانها فى الباحات . نم ذلك بنقص من الفضائل » ويناقض 
الز هد والتوکل والرضا ء و حجب عن القامات الرفيعة » ولکنه 
لا يوجب العصیان . وههنا دقیقة غامضة : وهو أنه إذا أبس من 
أن ينال تلك النعمة » وهو يكره تخلفه ونقصانه فلا ile‏ حب 
زوال النقصان » وإنما یزول نقصانه ما OL‏ ينال مثل ذلك» أو OL‏ 
تزول نعمة ا حسود € فإذا انسد dot‏ الطريقين فیکاد القلب 
لا ينفلك عن شهوة الطريق الاخر ء حى إذا زالت النعمة عن 
ا حسود کان ذلك أشقى عنده من دوامها » Wag SL‏ يزول 
تخلفه وتقدم غره . وهذا يكاد لا ينفك القلب ae‏ . فان کان 
حیث لو ألقى الامر إليه ورد إلى اختیارہ لسعی فى إزالة النعمة 
عنه » فهو حسود حسداً مذموماً » وان كان تدعه التقوی عن إزالة 
ذلك فیعفی عا مجده فى طبعه من الارتیاح إلى زوال النعمة عن 
محسوده مهما كان کارهاً لذلك من نفسه بعقله ودینه . و لعله 
المعى بقوله صلى الله عليه وسلم : ( ثلاث لا ينفات ومن عنهن : 
الحسد والظن والطيترة ) ثم قال: ( وله منہن خرج : إذا حسدت 
فلا تبغ ) ul‏ إن وجدت فى قلبك شيا فلا تعمل به.» 
رص 148-١41‏ ). 


wé 


وهنا نلاحظ دقة الغزالى فى تكييف هذا الشعور SAN‏ عليه : 

١-فھو‏ أولا یربط المسثولية بالنية الى هی مناط التشريع الدیی > 
والحکم الأخلاق . 

؟ ثم هو يعترف بالواقع الذى لا يصح أن يتجاهله الفکر الاجماعى > 
أو التشريع الدینی ء أو الفيلسوف GEM‏ » فى أن المرء بطبيعته يكره 
التخلف عن غيره ء وأن له أن يكره هذا التخلف . 

» وهو يعترف ہا حرکة النفسیة الى مكن أن تقنفس فى أحدطريقن‎ —Ÿ 
أحدهما مشروع والآخر غر مشروع ء إذا سد أمامها الطريق المشروع ء‎ 
. تزع إلى سلوك السپیل غير الشروع‎ 

٤‏ ومع اعترافه بالمنافسة ا مباحة ء یسمو صوفیاً » فراها تناقض از هد 
والتوکل والرضاء » وتحجب عن القامات الرفيعة . 

هوق ور رائع » وفقه فلسفی دقيق » یفصل بن الحركة العقلیة 
الدينية فى النظر > وا حرکة الشعورية الوجدانية : فليس على المرء حرج إذا 
شعر شعوراً ونجدائياً oth‏ فيه ماخذة » ما دام يستنكره بعقله ودينه. والحق 
أن هذا من أسمى درجات الجهاد النفسى الذى نخوض معركته فى ظروف 


حقیقة من حیاتنا . 
وعختتم محثہ فى هذا الصدد بتأكيد ما استنتجناه إذ يقول : 

« وبعيد أن يكون الانسان fy.‏ للحاق Gash‏ النعمة » 
فيعجز عنہا » ثم ينفلك عن ميل إلى زوال التعمة ء إذ مجد لا de‏ 
ترجيحاً له على دوامها . فهذا اد من النافسة یزاح الحسد 
الحرام » فیلبغی أن محتاط فيه ء فإنه موضع ا حطر . وما من 
إنسان إلا وهو يرى فوق نفسه جاعة من معارفه و آفرانه تحب 
عساواتہم » ويكاد ينجر ذلك إلى الحسد ا حظور » إن لم يكن 


“Yo 


قوی الاعان » رزین التقوى . ومهما کان‌حرکه خوف التفاوت ء 
وظهور تقصانه عن غره » جره ذلك إلى الحسد النموم » وله 
ميل الطبع إلى زوال النعمة عن أحيه حى ینزل هو إلى مساواته » 
إذ لم يقدر هو أن یرتقی إلى مساواته بادراك النعمة . وذلك. 
لا رخصة فيه أصلا » بل هو حرام » سواء كان فى مقاصد الدين, 
أو مقاصد الدنيا » ولکن یعفی عنه فى ذلك ما م يعمل Dj a‏ 
شاء الله تعالى — وتكون كراهته لذلك من نفسه كفارة له . » 
رص ۱۸۸). 
ولقد تبدو هذه الفقرة الأخيرة مناقضة لما سبق » أو تراجعاً عنه » أو 
متضارية مع نفسها € ولكن الذى يبدو لى هو أنه بعد تحليله الدقيق السابق, 
كأنه شعر wh‏ فتح باب المنافسة Le‏ يفسح للحسد مدخلا فها ء فآراد أن يقم 
على هذا الباب Lie‏ » فشده التکبر على الحدود المشتركة بين المنافسة 
والحسد » ثم انتهى مع ذلك إلى ما أعتيره أعظم احتیاط فى التعببر سحن قال : 
« ولکن یعفی عنه فی ذلك مالم يعمل به إن شاء الله تعالى ‏ وتکون كراهته 
لذلك من نفسه كفارة له » . 


أسباب ا حسد : 

يعرض الغزالى بعد ذلك إلى ثلاث نواح هامة فى الحسد : هی أسبابه > 
وشيوعه بين الأقار ب والأصدقاء » وعلاجه . 

فأما أسبابه فبرجعھا إلى سبعة : 

۱- العداوة والبغضاء » DV‏ العداوة تولد الغضب ء والغضب يثمر 
ا حقد » والحقد يفضى إلى الحسد . 


؟ - التعزز € وهو أن يثقل على المرء أن يترفع عليه غيره c‏ فإذا أصابه 
يعض أمثاله ولاية أو We‏ أو مالا Ge‏ أن يتكير عليه » وهو لا يطيقى 


تکره € ولیس من غرضه أن يتكير » » بل غرضه أن يدفع 20,5 


۳۹ 


۴٣‏ الکبر ء وهو أن يكون فى طبع المرء أن یتکبر على غره ويستصغره 
ويستخدمه » ويتوقع منه الانقياد له » فإذا نال نعمة خاف ألا حتمل تکبره 
ويترفع عن الانقیاد له » آو رعا يتشوف إلى مساواته . 

£ — التمجب ویفسره بأمثلة ما ذکره القرآن الکرم عن EIN‏ السالفة 
إذقالوا a:‏ إلا بشر مثلنا » وقالوا : « ومن لبشر مثلنا » . فتعجبوامن 
أن يفوز برتبة الرسالة والوحی والقرب من الله تعالى بشر مثلهم » فحسلوهم» 
وأحبوا زوال التبوة عنهم » جزعاً أن یفضل علہم من هو مثلهم فى | A‏ 
والحقيةة أن هذا السبب هو السبب الثانى لا مختلف عنه فى أصل نشأته النفسية . 

0 ا حوف من فوت المقاصد » وذلك Gras pe yet‏ على مقصود 
واحد » فان کل واحد محسد صاحبہ فى کل نعمة عونا له فى الانقراد 
عقصوده . کتحاسد الإخخوة فى التزاح على نيل المنزلة فى قلب الأبوين » 
وتحاسد التلميذين لأستاذ واحد على نيل المرتبة من قلب الأستاذ » وتحاسد 
ندماء الملك وخواصہ . وهذا هو ما یسمی OVI‏ « النافسة المهنية » . 


> — حب الرياسة وطلب الجاه » كالرجل الذی يريد أن يكون عدم 
النظبر فى فن من الفنون ء فإنه لو سمع بنظبر له فى أقصى العا لساءه ذلك 
Col,‏ موته أو زوال النعمة عنه الى ما يشاركه فى المازلة » من شجاعة أو 
علم أو عبادة أو صناعة أو جال أو ثروة . 

۷- خيث النفس وشحها بانلبر لعباد الله تعالی . وهذا أبشع الأسباب 
لأنه ناتج عن VALE‏ عن سبب عارض » ومعالمته أشد من معالحة الأسباب 
السابقة Le je YY‏ ۔ 
ومن الملاحظات التحليلية تاخزالى هنا أنه يرى أنه قد نجتمع بعض' هذه 
الأسباب أو la ST‏ أو جميعها فى شخص واحد ء وأكر حاسدات تجتمع 
فا جملة من هذه الأسباب ء وقلا يتجرد سبب واحد منها . 


YY 


السبب فى كثرة الحسد بين الأمثال والأقران والإخوة وبنى العم والأقارب : 





" ومن Gal‏ ما قدمه الغزالى فى تحليل هذا المرض النفسى » ما كتبه عن 
سیب شيوع اللسد بين الأهل والأصحاب . فيةول : 


el‏ نما يكر بين قوم تكثر بيهم الأسباب الى 
ذكرناها » وإنما يقوى بن قوم تجتمع جملة من هذه الأسياب 
فہم وتتظاهر € إذ الشخص الواحد يجوز أن محسد لأنه قد عتنع 
عن قبول SA‏ » ولائه Sy‏ » ولأنه عدو N‏ ذلك من 
الأسباب . وهذه الأسباب إنما تكثر بين أقوام تجمعهم روايط 
مجتمعون بسپہا ‏ مجالس ا خاطبات » ویتواردون على الأغراض ء 
ا خالف واحد مہم صاحبه ف غرض من الأغراض اثر ليه 
وأبغضه . . إذ لا رابطة بن شخصين فى بلدتن متنائیدن 
فلا يكون logy‏ حاسدة . . ولك ترى العام سد العام دو 
العابد » والعايد محسد العاید دون العالم » والتاجر مسد التاجر 2 
بل الإسكاف محسد الإسكاف ولا محسد الزاز إلا لسبب آخر 
سوى gle‏ فى ا حرفة . وعسد الرجل أخاه وابن عمه أكثر 
ما حسد الأجانب . . . فأصل هذه ا حاسدات العداوة » وأصل 
العداوة الزام بیپما على غرض واحد » والغرض الواحد 
لا جمع متباعدين بل متناسبین ء فلذلك يكر الحسد بینہما . » 
( ص۱۹۰۰ -- ۱۹۱ ). 


ويستدرك بعض ا الات النادرة فیقول : 


« نعم ء من اشتد حرصه على ال ماہ وأحب الصيت فى جميع 
أطراف العالم Le‏ هو فيه فإنه حسد كل من هو فی العام من يساهمه 
فى الحصلة الى یتفاخر th.‏ .رض ١9١‏ ). 


YA 


وينتهى MU‏ آم أسباب التحاسد هو التوارد على مقصود 
يضيق عن الوفاء جمیع المتطلعين إليه :. 
« وهذا لا ترى الناس يتحاسدون على النظر إلى زینة السماء » 
ويتحاسدون على à,‏ البساتن الى هى جزء یسر من جملة 
الأرض » وكل الأرض لا وزن لها بالإضافة إلى السماء » ولكن 
السماء لسعة الأقطار وافية بجمیع الأبصار ٠‏ فلم يكن فہا تزاحم 
ولا تحاسد أصلا . . فعليك إن كنت Trea,‏ وعل نفسك مشفقآء أن 
تطلب نعمة لا زحمة فا » ولذة لا كدر لما c‏ ولا يوجد ذلك 
فى الدنیا إلا فى معرفة الله عز وجل ء ومعرفة صفاته وأفعاله 
وعجائب ملكوت السموات والآأرض » رص ۱۹۲ ) . 


وهنا نراه قد اہی صوفياً . ولعل ابن المقفع كان أقرب فى علاج هذا 
المرض إلى احتمع العادى حين يقول : 

« لیکن مما تصرف به الأذى والعذاب عن نفسك ألا تكون 

حسوداً . واعلم أن الحسد خلق لثم » ومن لؤمه أنه موكل BV‏ 
فالأدنى من الأقارب والأكفاء وا عارف ALI,‏ والاخوان . 
فليكن ما تعامل به الحسد أن تعلم أن خير ما تكون حين تكون 

مع من هو خير منك ء وآن غنا he‏ لك أن يكون phe‏ له 
وخليطك أفضل منك فى العلم » فتقتہس من علمه » jail,‏ 

منك فى القوة € فیدفع عنك بقوته » وأفضل مك ف ا ال فتفيد 

من ماله » وأفضل منك ی الجاه » فتصیب حاجتك c asle‏ 
وأفضل منک فى الدين فتزداد صلاحاً بصلاحه 4٠.‏ ر الادب الكببر 

ص inb ۹۰ — ۸٩4‏ مدرسة محمد على الصناعية ) ۔ 1 


هنا يعرف ابن المقفع عا يعترف به الغزالى من الشعور الطبيعى محب 
الساواة بن الأقران » ولكن ابن القفع يتلمس هذا الشعور تنفیساً عملياً يقوى 


ara 


عليه اکر الناس » فى حين أن علاج الغزالی لا يقوى عليه إلا ذوو النفوس 

الصافية المتصوفة احاهدة . وهو uty‏ ذلك فى الفصل الطويل الذی عقده 
عن « بیان الدواء الذى ينفى مرض ا سد عن القلب » إذ يقول : 

و اعلم أن الحسد من الأمراض العظيمة للقاوب » ولا تداوى 

أمراض القلوب إلا بالعلم والعمل » daly‏ النافع لرض الحسد 

هو أن تعرف تحقيقاً أن الحسد ضرر عليك فى Wall‏ والدين » 

ail,‏ لا ضرر فيه على المحسود فى الدنيا والدين » بل ينتفع به 

فپما . » رص ۱۹۲ ) ۰ 

« فهذه هی الأدوية العلمية » فهما تفکر الانسان فا بذهن 

صاف ء وقلب حاضر » انطفأت نار الحسد من قلبه » وعلم أنه 

مهلك نفسه ومفرح عدوه » ومسخط ربه » ومنغص عيشه . 

Ul,‏ العمل النافع فيه فهو أن St‏ ا حسد » فكل ما یتقاضاه 

ا حسد من قول وفعل فينبغى أن يكلف نفسه نقیضه » فان بعثه 

الحسد على القدح فى حسودہ کلف لسانه الماح له والثناء عليه » 

وان حمله على التكير عليه ألزم نفسه التواضع له والاعتذار إليه c‏ 

وإن بعثه على كف الإنعام عليه ألزم نفسه الزيادة فى الإنعام عليه . 

فهما فعل ذلك عن تكلف وعرفه المحسود طاب قلبه وأحبه c‏ 

ومهما ظهر حبه عاد الحاسد فأحبه ء وتولد من ذلك الموافقة 
الى تقطع مادة الحسد . . . » رص ۱۹١‏ — ۱۹۰)ء: 

والغزالى فى هذا العلاج وف لمذهبه فى العقوبة ء إذ يعاقب الرذيلة بنقیضہا 

«وان ری الرعونة والکر وعزة النفس غالبة عليه فيأمره 

أن مخرج إلى الأسواق للكدية والسوؤال » فإن عزة النفس والرياسة 

لا تتکسر إلا بالذل ء ولاذل el‏ من ذل السؤال . . ٠‏ وإن 

رأى الغالب عليه النظافة فى البدن والثياب » ورأى قلبه مائلا إلى 


ir» 


ذلك فرحا به » ملتفتآ إليه c‏ استخدمه فى تعهد بين الاء وتنظيقه . 
وملازمة الطبخ ومواضع الدخان . : ۰( ٣ص‏ ۸ ) . 


و بعد فإن تقدیر نا للتزا ی وللحق بدعونا إلى الاعتر اف محقيقتين هامتن : 
إحداها أن Las‏ ما جاء فی کلام الغزالى عن السد قد سبق إليه 
الجاحظ فى رسالته عن الحسد الى يقول فما  :‏ . 
و.. . السد ء ما هو ء ومن أين هو ء وما دلائله وأقعاله» 
وكيف تفرقت أموره وأحواله ء وم يعرف ظاهره ومكتومه » 
ولم صار فى العلاء أكثر منه فى الجهلاء > ولم کر فى الأقرباء 
وقل منه فى البعداء»وكيف دب ف الصالین آکبر منه فى الفاسقين c‏ 
وكيف خص به الجيران € من جميع الأوطان ؟ » 
و الحسد ... داء يهك الجسد ء ویفسد الأودء علاجه عسر ء 
وصاحبه ضجر » وهو باب غامض » وأمر متعذر » فا ظهر 
منه فلا يداوى » وما بطن منه فداویه فى عناء . 
و فته تتولد العداوة » وهو سبب كل قطيعة » ومنتج كل 
وحشة » ومفرق كل جاعة ء وقاطع كل رح بين الأقرباء » 
ومحدث التفرق بين القرناء » وملقح الشر بين الخلطاء . يكن ى 
الصدور کون النار فى tl‏ . ولو لم يدخل — رحماث الله 
على الحاسد بعد تراکم الحموم على قلبه » واستمکان الحزن فى . 
چوفه » وکثرة مضضه » ووسواس ضميره » وتنغیص co‏ 
وکدر نفسه » ونکد لذاذة معاشه > إلا استصخاره لتعمة اللہ 
تعالى عنده » وسنطه على سيده Le‏ أفاده الله عبده ء aci y‏ عليه 
أن يرجع فى هبته إياه » وألا يرزق أحدا سواه » لكان عند 
ذوى العقول مرحوماً » وكان عندهم فی القياس Lol‏ . وقد 
قال بعض الأعراب : ما رأيت WY‏ أشبه بحظلوم من الحاساد ؛ 
نفس دام ء وقلب pla‏ ء وحزن لازم . 


1۳۱ 


و فن شأن الحاسد e‏ إن كان 'المحسود غنياً » توبیخه de‏ 
امال » وقال جمعه حرام » ومنعه أثام » وألب عليه محاويج 
آقاربه ء وة کهم له خصیاء c‏ وأعانہم فى الباطن »وحمل ا حسود 
على قطيعتهم فى الظاهر ء وقال له : کفروا. معروفكءوأظهروا 
فى الناس ذمك » فليس Au‏ یوصلون » فإنهم لا یشکرون ‏ 
وان وجد له Last‏ أعانه عليه ظلماً . فإن کان من يعاشره فاستشاره 
ate‏ » أو تفضل ale‏ ععروف کفره c‏ أودعاه إلى نصر cali‏ 
أو حضر مدحه ذمه » وان سثل عنه همزه ‏ أوكانت عنده شهادة 
كتمها » وان كانت مته إليه زلة عظمها . . . وإن کان ا حسود 
Jule‏ : میتدع » ولرأيه متبع » حاطب ليل ء ومتبع نيل... 
وما لقيت حاسداً قط إلا تبن لك مكتومه بتغبر لونه» وتخویص 
عيته ء وإخفاء سلامه ء والإعراض عنكءوالإقبال على غىرك» 
والاستتقال لحديئك ء وا خلاف لرأيك . . . » 1 


« ورعا تتج الحسد الكير فيبلغ صاحبه فی المقت غايته : . . 
وقال مالك بن دینار : تقبل شہادة القراء فى کل شىء إلا 
بعضهم على بعض : . . ولو ملكت عقوبة الحاسد لم أعاقبه بأ کتر 
ما عاقبه الله به » بإلزامه ا مموم قلبه » وتسليطها عليه . . . وهو 
الکلب الكلب » sally‏ الحرب » والسم القشب »والفحلالقسطيم » 
والسيل العرم . » 


ووالغل ينتج السد » وهو رضیعہءوغصن من أغصانه » 
وعون من أعوانه » وشعبة من شعبه ء وفعل من أفعاله » وحدث 
من أحدائه . . . وان تغر اسمه فإنه صفة من صفاته » Eyy‏ 
من نباته » ونعنت من نعوته ٠...‏ 


۳۲ 


ae Ge 
سحن أن الاحظ کعادته‎ d ¢ عرض موضوعه‎ ete 
مستطردة › لم يبدأ فا‎ Ayal (ولیس ف ذلك انتقاص لفضله ) کتب کتابة‎ 
سطر كل ما خطر بباله عن الحسد ء‎ ljg عقدمات تنپی به إلى نتائج ء‎ 
سليقته وطريقته فى السسجع والازدواج والترادف والاستطراد . ول يأبه‎ Lu 
بأن يرد السبب فى سياق النتيجة » أو أن تأنى التتيجة فى موضع السبب ء‎ Glot 
À من نتائج ج الحسد ء فى حين‎ rl فهو يذكر كلا من العداوة والكير على‎ 
. الغزرالى يعدهما من أسيابه‎ 
والأمر الآخر أن الغزالى أضاف إضافات دقيقة ذات قيمة علمية ء كا‎ 
للنفس البشرية ء وبيان أعراض هذا المرض ء وف إشاراته‎ AE یتضح فى‎ 
الرائعة إلى ما نسميه الروم الرغبات المكبوتة وانحسارها إلى العقل الباطن وأثر‎ 
. ذلك فى الحسد‎ 
: » بقول الغزالى فى مقدمة کتاب و الإحياء‎ 
ولكن.‎ » CS ولقد صنف الناس فى بعض هذه العانی‎ « 
2 تمر هذا الكتاب عنہا حمسة أمور : الأول حل ما عقدوہ‎ 
. ما فرقوه‎ By وكشف ما آجملوه . الٹانی ترتيب ما بددوه ء‎ 
ci a ۰ لوه 4 و ضیط ما قرروه‎ yb ما‎ sel eh 
ما کرروه وإلبات ما حرروه . الخامس تحقیق آمور غامضة‎ 
. اعتاصت على الأفهام م يتعرض ها فى الكتب أصلاء‎ 
وو أردنا إثبات هذه القضية فى موضوع الحسد وحده » لوجدناهة‎ 
. صادقة فى هنه الامور الخمسة‎ 
. وبعد فعذرة إلى الغزالى فيا اختصرت » ومعذرة إليكم فيا أطلت‎ 


wY 


u leds الأ از‎ 


OES 
. À 3 


Ge‏ یتناول الباحث هذا الجانب أى «الننس » عند الغزال تصادفه 
صعوبات متعددة أهمها : 

١‏ تنوع موارد الثقافة عند هذا الفکر الکیر واختلاطها » ونزعة 
التوفيق والمرونة العقلية الى كان يتميز ما والی كانت تدفعه إلى حاولة 
توحيد هذه العناصر وعرضها على القاییس الى علکها لیخرج ما بالحدود 
الوسطی ما آمکن له ذلك . 

۲ أن الغزا لی » کا هو الشأن بالنسبة CY‏ مفکر كبر » كان هدفاً OY‏ 
تدس عليه الكتب والرسائل » لذلك كان هنالك شك فى عدد كبير من نآ لیفه 
من بينها کتاب «معارج القدس فى مدارج معرفة التفس » وهو من آکر 
الکتب الى یتحدث فما عن النفس »ولذلك م تأخذ منه إلا ما يتفق مع کتب 
الغزای الآخری . 

۳- أن الغزالى فى نظریته عن التفس ء يبدو عند الکشرین مقلداً لفلاسفة 
OÙ ath‏ ومن سبقه من فلاسفة الإسلام . | 

وق هذه مناسبة Lec‏ نعرض لظاهرة التأثر والتأثر الفکری یف 
الثقافة الاسلامية ء أحب ألا ننسی بعض الأمور منها : 

|- وحدة الفكر البشرى فى كثير من الواضیع الیتافز ia‏ كالأصل 

والمصير والثل العليا » ولا عجب ]ذا اتخذ الانسان فى كل مكان 
BL‏ متشاممٰة فى التفکبر فى هذه الأمور . 


۳۷ 


ب وحدة Sal‏ الدیی فا يتعلق بالديانات وخاصة السماویةءوھذلا 


ما یرد عليه القرآن دائماً إذ يقول : « قولوا آمنا db‏ وما آنزل. 
byl‏ وما آنزل إلى ابراهم وإسماعيل واسق ویعقوب والاسباط 
وما dal‏ موسی وعیسی وما وتی النبیون من رہم » ۔ 

کا يقول: « آمن الرسول عا آنزل إليه من ربه » والومنون ء 
كل آمن بالله وملائكته وکتبه ورسله لا نفرق بن أحد من رسله 
وقالوا سمعنا و آطعتا » . | 

فالأديان السماویة واحدة فى pol‏ ومتابعهاء فکلها تصدر عن 
الله وعن طريق الوحی . وقد أراد اللہ لکل رسالة أن تکون AN‏ 
للأخرى . 

وقد شہد العا من الرسل العدد الكبر قبل محمد وعیسی 
وموسى علہم الصلاة والسلامءولا شك أن الأفكار الى تکلمو" 
سب قد تركت أثرها فى الضمير الإنسانى» فلا عجب BI‏ وجدنا 
Gui‏ بن آراء مفکری الإسلام وفلاسفة المسلمين خاصة وبين 
النصرانية أو الہودیة أو بعض النحل الأخرى الى يظن آن 
أصحاہا لم یکوٹوا بعيدين عن التأثير الدیی السماوی » ولا یصح 
أن ننظر إلی هذا الأمر من زاوية ضيقة «موثر ومتأثر » وإنما 
توح هذه الأمور بالرحابة الفكرية الدينية الواسعة ۔ 
آمر آخر يتعلق نا GA‏ هو أنه إذا وجدنا اتفاقاً كبيراً بن 
الغزالى وبين الآفلاطونية الحديثة حين نتکلم عن النفس» فانه مجب۔ 
ألا ننسی صلة هذه الفلسفة بالمصادر التطرفية وتأثير هذه 
الأخيرة علہا ., ١‏ 
کا آن من المعلوم أن كل صاحب فكرة آو عقيدة Bj Lol: sc‏ 
كان موضوع الاعتقاد ميتافيزيقياً » محاول أن یستفید من AN‏ 
الى تتفق مع عقيدته فى دعم ما يعتقد . فلا عجب إذا رأینا الغزا ى. 


‘YA 


يقترب من آفلاطون فی خلود النفس وصلہا العرضية eth‏ + 
ict,‏ برأی أرسطو فى و حدة النفس معارضاً أفلاطوت و هکنا . 


وقبل أن ننتقل إلى حث موضوعنا لا بد من الاشارة إلى أن الغزالى قد. 
أدخل على دراسة التفس ووظاتفها الشیء الكثر من التعدیل وسلك Tu‏ 
جدیداً مختلف عن سلوك من سبقه وذلك حن اهم با انب العملی من الحياة 
النفسية ء bing‏ ما يلاحظ بصورة خاصة فى کتابه الاحیاء وبقية کتب الرحلة۔ 
الأخيرة من حيانه ء فهو ى هذه الكتب باحث سیکولوجی جديد يستشف. 
أغوار النفس الاتسانية Gat‏ يشبه ما يفعله de‏ النفس الحديث حين یدرس. 
الظواهر النفسية c‏ وقد استطاع أن Les Due gat‏ من الملاحظات التعلقة- 
بالنفس والتجارب الشخصية الى حصلت له أو للآتحرين » کا فصل القول. 
فى العواطف والانفعالات وحالها تحلیلا gc Lae‏ هذا آمر أهمله آکتر من سبقه» 
PEP‏ بالسلوك الفردى والاجماعى فخرج عثه عن أن يكون جرد تقل لأفكار. 
نظرية قلفا فلاسفة الیونان ومن سايرهم من فلاسفة الاسلام ۔ 


ولندرس NI‏ وظائف النفس عند الغز ال مبتدشن بتحديد بعض BY‏ 
الى كان یستعملها فى الدلالة على الظواهر النفسية وهی العقل والقلب والنفس. 
والروح . 
للغزا ی فی معراج السالکن نص طريف يشرح فيه حقيقة الإنسان فيقول: 
«واذا فهمت هذا القدر وساعدت عليه وأنست لقوله عليه 
السلام : إن الله خلق آدم على صورته ء وفهمت أن معى ذلك. 
ara‏ 


لالہ لان على شيه العام فاعلم آن الانسان عبارة عن حیوان 
ناطق"مائت منتصب القامة ضحاله فهذا حد بتناول نفسه وجسمه 
لضرورة الفصل بينه Guy‏ الأشخاص AH‏ والا فقولنا حیوان 
ناطق يتناول نفسه فقط . 1 

م إن هذا ا لحیوان الناطق cele‏ الإنسان » تنة تنقسم جملتدق التقسم 
إل ثلاثة أشياء نفس وروح وجسم سم هو الولف من الو 
والعناصر ا حاملة لروحه ونفسه » وهو الشكل المنتصب ذو الوجه 
واليدين والرجلن الضاحك . وأما الروح فهو الجارى فى العروق 
الضوارب والشراين . وأما النفس فهو الجوهر EU‏ بنفسه 
الذى ليس هو فى موضع ba JAY‏ وستشیع الكلام عليه مقدار 
ما des‏ الموضع » فنتكلم على الجسم عقدار ما يرشد إلى الغرض 
ويكون معينآ للا عسی أن نذكره من أمر النفس فنقول ء قال 
تعا ٠:‏ ولقد خلقتا الانسان من سلالة من طن » . وقال : و فإذا 
سويته ونفخت فيه من روحی ؛ فأخير تعالى عن BH‏ آمور 
جسمه وروحه ونفسه » وحقيقة الروح الرارة الغريزية النبعثة 
فى الأعصاب والعضلات وهی موجودة للهيمة وا le‏ 
والفصل بن الادی والهيمة هى النفس الى أضافها اللہ تعالى إليه 
فى قوله «ونفخت فيه من روحى ٢‏ . 

فلو كانت هذه النفس GOW‏ دون الروح احلوقة للهيمة 
لقصر عن أفعال الهيمة فى الأكل es‏ والتصرفء ولو أن 
الہیمة أعطيت النفس الى أعطها الإنسان لكانت عاقلة مكلفة 
فخرج من الجملة أن للإنسان روحاً ونفساً وجسما والهيمة جسما 
وروا لا غبر ۲ o,‏ 
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ويقول فى هذا الصدد Lal‏ : 
«إذا شئت أن تعرف نفسك فاعم آنك مركب من شيثين 
الأول هو هذا.القالب ء:والٹانی یسمی النفس والروح OG‏ 


وهكذا فان التعببر عن الجزء العلوی من الانسان عند الغزالی يأخذ Tual‏ 
.متعددة لذلك كان لا بد لمن.یرید البحث فی أى موضوع من مواضیع اللفس 
عند الغزالى من أن یمرض لفھوم هذه الألفاظ عنده و هذه الحاجة تبدو ملحة 
حن یکون الموضوع هو وظائف النفس ذلك SV‏ یستعمل هذه الألفاظ 
أحياناً ء وكأنه يستعمل ET‏ مترادفة » Qu‏ يبدو أحياناً أحرى وكأنه مز ين 
hä‏ وآخر . | ۱ 00 


وقبل أن نعرض old‏ الألفاظ عند الغزالى نعرض ذا فی alll‏ العربية 
.وف القرآن الکرم ۔ 


UG‏ بالنسبة لنفس PP‏ تعی عند العرب الروح > والعند « تعلم ما فی 
Lo“?‏ ولا gel‏ ما a‏ تفسلك ) »و حقیقة الشی Jlis Mauss 4 e‏ نفس 
الانسان وغيره من ا حیوان هى الى إذا فقدها حرج عن کونه be‏ « کل 
:نفس ذائقة Des A‏ ۱ 


وهكذا فالعرب تضع النفس موضع الروح والروح موضع النفس 
فیقولون رجت نفسه وفاضت روحه وخرجت روحه منه ء UJ‏ لأہما شیء 
واحد » أولأنهما شیثان متصلان لایقوم أحدهما إلا بالآحر ء وكذلك یسمون 
ا سد نفساً لانه عل النفس (D,‏ 


LS (1)‏ السعادة pe‏ جموعة ص ه٠ه‏ . 

Cy )‏ القاموس ا خحیط للفيرو زابادى . 

)+( آمال الید الرتفی ج ٢‏ ص 5 . 

,)€( على الطتطاوی » الرسالة سنة ۱۹۳۰ علد Ao‏ م 


وقد استعملت كلمة النفس ف القرآن مفردة أو بالجمع مضافة إلى مذكر 
أو sys‏ ۳۹۵ مرة ء وكانت استعالانها تارة ac‏ الانسان أو ععنی الأصل. 
ltl,‏ وذات الشیء ها ورد فيه ثلاث تسميات ها . 
أولا : النفس الأمارة بالسوء «وما أبرئ نفسى إن النفس لأمارة 
پالسوء » . . 
GU‏ النفس الوامة « ولا أقسم بالنفس الوامة » 
تالا : التفس الطمئنة « Gab‏ النفس الطمئنة » . 
ul‏ الروح فإن العرب یقصدون ما عدة معان : ما به حياة الأنفس > 
القرآن » الوحی » جمریل » عیسی ‏ النفخ ء آمر النبوة ٤‏ حکم الله SW‏ » 
سم Dun‏ 
وقد وردت الروح ف القرآن فى ۲۱ موضعاً وكانت ENS el‏ : 
أولا : روح القدس «وآنينا عيسى بن مرم البينات Vaig‏ بروج 
القدس » . 
GE‏ : روح من الله « وكلمته ألقاها dl‏ مرم وروح منه ؛. 
الث : جبریل « نزل به الروح الأمين على قلبك » . 
رایع : من أمر الله « ويسألونك عن الروح قل الروح من أمر ری » . 
خامساً : مضافة إلى الله و فأرسلنا إلها روحنا» » «فنفخنا فيه من 
روحنا t‏ . 
والملاحظ أن الروح ف القرآن يستعمل rs UE‏ الأمر Jedi‏ بالله . 
أما القلب فان العرب یقصدون به الفواد والعقل ومحض كل ثیء ‏ کا 
يقصد بالفؤاد التحرق والتوقد ومنه الفؤاد للقلب لتوقده وقيل الفواد غشاء 
القلب . 
)1( القانوس افیط ج ۷ ص ۲٠١‏ . 


۲ 


وقد وردت كلمة القلب فى القرآن فى ۱۳۲ موضعاً » کا وردت LS‏ 
الفؤاد فى ۱٩‏ موضعاً ومن آم الاستعالات للفظ القلب فى القرآن . 
— أنه محل التنزیل « تزل به الروح الآمين على قلبك » . 
— محل الداية والإعان والفقه : 
« إن ف ذلك hs SU‏ كان له قلب أو ألقىالسمع وهو شہید ٤؛‏ 
« إلا من أكره وقلبه مطمان بالاعان » > 
و قلوب لا يفقهون ما » . 
— محل العواطف ختلفة ؛ الرعب والرحمة والرأفة والقسوة : 
Ab:‏ فى قلوب الذين کفروا الرعب 4 > 
« وجعلنا فى قلوب الذین اتیعوه رأفة ورحمة »» 
« وإذا ذكر الله وحده اشآزت قلوب الذين لا بومنون بالاخرة » 
« تم قست قلوبکم من بعد ذلك فهی كالحجارة » . 
والقلب إذاً يشر دائماً إلى أعمق الأفكار الحقيقية وأشدها باطنية» و بتعبر 
آخحر gel‏ أغوار طبیعة الإنسان المدركةءإذ أن القلب يتر دد فى القرآن والحديث 
للدلالة على المعرفة واستعال القلب بدلا من العقل فى هذا ا حال يشر إلى 
خاصة أساسية فى التفكير الاسلای ووجهة نظره إلى العرفة والحقيقة ۔ 
كنا استعمل القلب والفواد ععى القلب الذى ف الصدر: 
Up‏ لا تعمی الأبصار ولکن تعمى القلوب الى ف الصدور »» 
دقل هو النی انٹاک À ders‏ السمع والأبصار والأفثدة » 
فاستعالات القواد کاستعالات القلب . 
والعقل يراد به العلم بصفات الأشياء » آو خر اندرین وشر الشرین 
أو مطلق الأمورء أو هو القوة الى تميز بين القبيح والحسن» وهو نور روحاى 
به تدرك النفس العلوم الضرورية والنظرية؛وابتداء وجوده عند اجتنان الولد 
تم لا dix‏ ينمو إلى أن یکل البلوغ . 


ur 


وف القرآن م ترد كلمة العقل مفردة كاسم وإنما ورد فعل العقل بتصاريفه 
الختلغة وهو Ula‏ يدل على الفهم": 
«يسمعون کلام اللہ تم محرفونہ من بعد ما عقلوه » ء 
و وقالوا لو کنا نسم أو نعقل ما کنا فى أصحاب السعبر ‏ . 
آما عند الغز الى فإن هنالك آمراً مشت رکا ہن هذه الألفاظ جمیعاً هو تلك 
اللطيفة CN‏ هى من dle‏ الأمر «فالانسان من عام الخلق من جانب ومن dle‏ 


الأمر من جانب > 
ويطلق لفظ النفس ععنین على الأغلب : 


CH وبين الحیوان ویراد به المعبى‎ ay المعبى الأول فإنه مشترك‎ Li 
عند إطلاق الصوفية فيقال أفضل الجهاد أن تجاهد تفسلت» وإليه الإشارة بقول‎ 
Meche on نبينا عليه السلام « أعدى عدوك نفسلك الى‎ 

' وأما المعنى الثانی 65 يقصد فيه اللطيفة الى هی الإنسان بالحقيقة فیطلق ] 
ويراد به حقيقة UST‏ وذاتہ9؟؟والنفس Lip‏ العی جوهر روحى يتازل من , 
de‏ اللکوت وهو محل المعقولات0©©. والنفس بالمعى الثانى أوصاف le‏ 
فهی تارة نفس مطمئنة وتارة لوامة وتارة أمارة بالسوء يقول فى الإحياء : 

و اللطيغة الى ذکرناها هی الإنسان ALL‏ وهی نفس 
الانسان وذاته ولكنها توصف بأوصاف متلفة محسب اختلاف p‏ 
أحوالا فإذا استكنت تحت الأمر وزايلها الاضطراب بسبب 
معارضة الشہوات سميت الننس المطمثنة قال اللہ تعالى فى مثالها : 


)1( کیمیاء السعادة ص ٠٠٦‏ . ۱ 

. الاحیاءج ۳ ص 4 و حدیث و آعدی عدوك ۾ فيه أحد الوضاعین‎ (y) 
۱ tue الرجم السابق‎ )۳( 

)٤(‏ معارج القاس ص ۱۲ ۔ 


“EE 


» التفس المطمثنة ارجعى إلى ريلك راضية مرضية‎ Ot 
الأول الى يشارك با مع یوان لا يتصور‎ Gall والنفس‎ 
. مبعدة عن الله وهی من حزب الشيطان‎ EP رجوعها إل الله‎ 
صارت مدافعة ة نفس الشهوانية‎ rs Se ولام یم م‎ 
. مان مولا ال ال وولا أقس باش اللوامة‎ dons 
ترکت الاععر اض وأذعنت لقتضى الشہوات ودواعی‎ öls 
026 . الشیطان سمیت الثفس الامارة ہالسوء‎ 
NUN كا أنه يطلق لفظ الروح على معنیین مشامپین لمعتى النفس‎ 
«وهو جسم لطيف كأنه سراج مشعل وا یاة هو السراج‎ 
والدم دهت والحسن والحركة وره والشپوة حرارته والغضب‎ 
دکانه والقوة الطالبة للغذاء والساكنة فى الكيد خاحمه وحارسه‎ 
ووكيله وهذا الروح يوجد عند جميع ا لحیوانات لأنه مشترك‎ 
وسائر ا حیو انات والإنسان » هو جسم و آثارہ آعراض‎ FA بن‎ 
ولا حق‎ a ar on wend se وهنا الروح لا‎ 
فيسكن‎ asl yal البدن تعطلت أحوال القوى‎ JA الروح‎ 
6 » . التحرك فیقال لذلك السکون موت‎ 
والروح هذا العی حار لطیف‎ 
یصعد من منبع القلب ويتصاعد إلى الدماغ بواسطة العروق‎ « 
ومن الدماغ يسرىبواسطة العروق أيضاً إلى جمیع البدن فيعمل ى‎ 


)1( الاحاء ج ۳ ص ٤‏ . 
(Y)‏ ہاج المارغین ص ۱۷۱ . 
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كل موضع محسب مزاجه واستعداده معلا وھ ومرکب الحياة . 
وكيفية تأثره فى البدن ككيفية تنوير السراج أجزاء البيت » D‏ 
وأما الروح بالمعنى الثانى فإنه حل خطاب البارى وتكليف الشارع وهو 
زائد عند الإنسان لا يوجد عندالحيوان وذلك العی لیس بعرض ولا جسم 
ولا قدم 
« هو النفس الناطقة والروح اللطيفة وهذا الروح ليس 
چم ولا عرض بل هو جوهر ثابت دائم لا يقبل الفساد 
ولا یضمحل ولایفی ولاعوت ہل یفارق البدن وينتظر العودة 
إليه يوم القيامة کا ورد به الشرع وهذا الروح يتولد منه 
صلاح البدن وفساده والروح ا حیوانی وجميع القوى كلها من 
جنوده ... . وليس البدن مكان الروح ولا محل القلب بل البدن 
آلة Mao‏ 
والروح Wp‏ العیی إذاً جزء من القدرة الامية وهو من NIS Me‏ 
أنه سمى هذه الروح نفساً ناطقة فإنه یسمہا قلباً » يقول فى الكيمياء : 
« إن الروح الذى سمیناہ US‏ هو عل معرفة الله تعالی ليس 
مجسم ولا عرض بل هو من جنس الملائكة » . 
كا يقول فی الاحیاء : 
« هو اللطيفة المدركة من الانسان وهو النی شرحناه ی أحد 
معانی القلب وهو النی آراده الله تعالى بقوله «قل الروح من 
آمر رف » ۔ 


pole (1)‏ القاس ص ۱4 . 


(۲) الکیمیاء ص ٩۰۷‏ . 
(r)‏ الإحیاءج ۳ ص ۳ . 


VEN 


ویقصد الغزالى بالقلب معنیین متشامہن أحدهما اللح الصنوبرى والشکل 
المودع فى جوف الإنسان من جانب الیسار وقد عرف ذلك بالنشریح وهو 
عركب الدم الأسود ومنبع البخار الذى هو مركب الروح الطبى الحيوانى وهذا 
يكون لجميع ا حیوانات ولیس مخاص للإنسان وهو الذی يفى باوت جمیع 
الحواس بسببه رن . 
UL,‏ العی الثانى فهو ؛ 
و الروح الانسانی التحمل BUY‏ اللہ المتحلى بالعرفة المركوز 
فيه العلم بالفطرة الناطق بالتوحيد بقوله « بل » فهو أصل الادی 
ونہایة الكائنات فى عام المعاد قال تعالى : « قل الروح من À‏ 
ره OM.‏ 


اللحمية وکل أعضاء ا سد عساکره و هو DA‏ 

وأما العقل فان الإنسان jus‏ به عن سائر الہائم وهو عنده على أربعة 
أنواع : 

١‏ -العقل بالغريزة أو ا یولانی ؛ وهو الذى يفارق به الإنسان سائر 
الهام وقد استعد به لقبول العلوم النظرية وتدبير الصناعات اللحفية الفكرية 
.وهو الذى أراده الحارث بن أسد ا حاسی حيث قال فى حد العقل: انه غريزة 
هيأ با دراك العلوم النظرية وكأنه قور يقذف ف القلب به يستعد لادراك 
Das‏ 


)1( الكيمياء ص ٥٠ہ‏ ۔ 
(vr)‏ الإحياء ج ۱ ص YO‏ - 
(r)‏ الاحیاءج ۱ ص ۷۱ . 
)٤(‏ الاحیاء ج ۱ ص ۷۱ . 


. 


۴ العقل المکن زهو : 
و العلوغ الى حرج إل الوجود ق ذات الطقل المميز It‏ 5 
الجائرات و استحالة الستحیلات کالعلم of‏ الاثنين isi‏ من . 
الواحد 8 OX‏ 
۳ - العقل بالفعل وهو«العلوم‌الی تستفاد من التجارب "Midi Igas‏ 
٤‏ العقل الستفاد ويكون حين يعقل العقل فعلا ويعقل أنه يعقل ۔ 
وقد يريد بالعقل النفس OLIY‏ كنا قد يريد به صفة النقس وهو 
بالنسية إلى النفس کالبصر بالنسبة إلى العين ٠٥9.‏ 
ويظهر لتا من استعراض هذه التعريفات أن الغزا ی يستعملها ف معنيين: 
آحدها شريف لاه من de‏ الأمر » والثانى أقل 6,5 لاتصاله بعالم ا حلق. 
والفساد ولاشتراك الانسان به مع باق لام . وحن یستعمل هذا اللفظ 
بالنسبة للانسان یقصد به معبى واحداً هو اللطیفة الى نحدث عها » 
ویصرح بذلك فیقول : 
و ونحن حين أطلقنا فى هذا الکتاب — العارج — لفظ النقس 
والقلب والعقل فار يد به النفس الإنسانية الى هى عل المعقولات ٠‏ 


)1( الإحیاء ج 1 ص VV‏ . 
(r)‏ معارج القدس ص ٠١‏ . 
pole )۳(‏ القدس ص ۱۵ . 
)٤(‏ معارج القاس ص ۱۵ . 
)°( معارج القدس ص ۱۱ . 


“EA 


مصادر معرفة النفس عند الغزالى 


و e‏ الصادر الى استفاد مما الغزالى فى موضوع النفس ثلاثة : القرآن. 

والحديث »والصدر الصوق » والژثقافة الفلسفية . 
القرآن والحديث 

غالباً ما يدعي الغزالى رأيه جما وقد یقیس بعض الأمور على القرآن مع 

شىء من التكلف ToT‏ ويبدو هذا حين يشرح مراتب العقل فيقول 2 

و واعام أن الله تعالى ذکر هذه المراتب فى آية واحدة فقال: 

aly‏ نور السموات والأرض مثل نوره كشكاة فہا مصباج 

المصياح فى زجاجة الزجاجة كأنها كوكب درى يوقد من شجرة 

مباركة زيتونة لا شرقية ولا غربية يكاد زيما يضىء ولو لم تخسسه 

نار نور على نور مهدى الله لنوره من يشاء ويضرب الله الأمثال. 

ناس والله JS‏ شیء KAG » le‏ للعقل اغیولافءفکا أن 

المشكاة مستعدة OY‏ يوضع فما النور فكذلك النفس بالفطرة. 

مستعدة OV‏ يفيض علہا نور العقل ثم إذا قويت أدنى قوة وحصلت. 

لها (oly‏ العقولات فهى الزجاجة فإن بلغت درجة تتمكن من. 

تحصيل المعقولات بالفکرۂ الصائبة فهی الشجرة ذات Ob‏ 

فكذلك الفكرة ذات فنون op‏ كانت أقوى وبلغت درجة AKM‏ 

of‏ حصل ا المعقولات بالحدس فهی الزيت OP‏ كاتت أقوى. 

من ذلك فيكاد زيتها یضنی ء فإن حصل له المعقولات كأنه يشاهدها 

ويطالعها فهو المصباح ثم إذا حصلت له المعقولات فهو نور „de‏ 

نور مستفادة من سيب هذه الأنوار بالنسبة إليه كالسراج A‏ 
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إلى نار عظيمة طبقت الأرض فتلك النار هى العقل الفعال الفیض 


عل الأنفس البشرية OG‏ 
ااصدر الصوق - 


لن كان À‏ هذا الصدر آوضح ف الرحلة BOM‏ من ay ale‏ 
اطمأن UE‏ إلى السلوك الصوف إلا أن کتاباته فى آول حياته MEY‏ من‌هذا 
الاثر بسبب بيثته الى عاش فباءء sty‏ تأثر الغزا ی من احاسبی 
(المتوق سنة (aver‏ وای طالب (a YM) AU‏ والقشری 
(a 1۵‏ : 

ولقد ust‏ بتأثر هولاء على فكرة النفوس الثلاثة : المطمئنة» واللوامة» والأمارة 
پالسوء الى استقاها الصوفية من القرآن وزادوا علا من الوارد الثقافية امختلفة 
الى تأثروا ہا . يقول القشری فى الرسالة:« نفس الشی» لغة وجوده» وعند 
القوم لیس المراد من إطلاق الننس الوجود ولا القالب الوضنوع وإنما أرادوا 
پالتفس ما كان معلولا من أوصاف العبد ومذموماً من أخلاقه وأفعاله وحتمل 
أن تکون التفس لطيفة مودعة فى هذا القالب هى عمل الأخلاق العلولة کا 
أن الروح لطيفة فى هذا القالب هی محل الأخلاق احمودة وتکون ALAN‏ 
مسخرة بعضہا أيعض والجميع إنسان واحد وكون الروح والنفس من الأجسام 
اللطيفة فى الصورة ككون الملائكة والشياطين بصفة اللطافة ۾ D.‏ 

ولا شلك أن الغزالى قد استفاد من ابن سينا إلى حد کببر فى رأيه عن 
روظائف النفس . ۱ 0 

وتتقمم القوى امحركة عند الغزا ی كا رأينا إلى باعثة وفاعلة؛ أى مباشرة 
للحركة وهى القوة الى تنبعث فى الأعصاب والعضلات ومن أنہا أن تشنج 

(۱) سارج القدس ص OA‏ — هوه . 

(۲). الرسالة لقشیری ۷ه ۸ه > 


٩و‎ 


العضلات فتجلب الأوتار والرباطات التصلة فی الأعصاب نحو جهة 
Luu‏ أو ترخہا فتصر الأعصاب والرباطات إلى حلاف جهة Lull‏ وهذه 
حادمة للحركة الباعثة ۔ 

وا مراد بالباعثة القوة النزوعية الشوقیة الى تبعث على حرکة مهما حصل 
فى الخيال صورة شىء مطلوب أو مهروب عنه فتحمل القوة الباشرة للحركة 
على التحريك ولهذه الباعثة شعبتان شعبة شموانية وهی Cad‏ على نحريك 
يقرب من الأشياء الى يعتقدها صاحہا ضرورية أو نافعۃ Ub‏ للذةءوالآخری 
تسمى غضبیة وهى قوة تبعث على تحريك يدفع به الشیء الذی یعتقد فيه أنه 
ضار أو مفسد Da Wb‏ 

ولابن سينا كلام یقترب من هذا الكلام كثيراً نی كتاب النجاة . 

ولا شك أن القوة الحركة على آنا باعثة تتعلق إلى حد كبر بالقوة 
الشبوانية والغضبية الى يقول ہا ابنمسكويه أيضاً إذ انفس‌عنده بالاضافة إلى 
الفوة المفكرة قوة شهوانية ۔ہیمیة لها فى البدن الكبدء وقوة غضبية سبعية VIT‏ 
من البدن القلب؛فيكون بالقوة الشہوانیة طلب الغذاء والشوق إلى الملاذ» کا 
يكون بالقوة الغضبية النجدة و الاقدام والشوق إلى التسلط Ds‏ وضروب 
الكرامات0©. 

ولا مخلو الأمر من تأثير أرسطى على فلاسفة الإسلام فى هذا ا حالء 
فلأرسطو فى كتابالنف سكلامف هذا LO) call‏ يبدو التشابهمع أفلاطون فىإطلاق 
النسميات الثلاث الشہوانیة والغضبية والناطقةء ون كان أفلاطوزن يعتير النفوس 
ثلاثة ویعتبر ھا الغزالى قوىللنفس أو وظائف تقوم ۔ہاء كا أن نظرية أفلاطون 
فى هبوط النفس من dle‏ أعلى إلى de‏ الحس والشهوة والغضب فها شبه مع 
نظرة الغزالى إلى النفس الناطقة وعلاقها مع الشہویة والغضبية والأثر الأخلاق 

die (1)‏ العمل ص YE‏ ۔ 


. تجارب الم » لابن مسکویه‎ (vr) 
. ۵۰ اللفس آرسطو - ترچمة الأهواق عن‎ (+) 


401 


ليذه العلاقة . والغزال يتطلب من وظائف النفس الباعثة الشهوية والغضبية أنه 
تقوم بعالا باعتدال OT‏ لکل منہما منفعة ومضرة € فأما منفعة الشہویة فلآن. 
وظيقنها إذا أديت على وجهها الصحيح فهى امبلغة للسعادة وجوار رب المزۃ 
ولو ارتفعت ا أمكن الوصول لاحرة لان الوصول إلا يكون بالحياة الدنيا 
وهى لا تم إلا حفظ البدنءولا حفظالیدن إلا بإعادة ما يتحال منه عن طاريق 
الغذاء ولا غذاء إلا بالشبوة20©. آما مضرة الشهوية EN‏ تصرف عن طریق, 
الاخر وا "© . ومضرة الغضبية OF‏ من YSIS‏ الحقد والحسد وكثير من أخلاق. 
السوء و إذا اعتدلت ST Jat‏ مکارم الأخلاق من الکرم والنجدة وكير 
O ed‏ 

ويذكرنا هذ االبیان بشرح ابن‌مسکویه حرکة النفس‌الہیمیة والغضبیة اد 
یقول: « ومى كانت حركة النفس الهيمية معتدلة منقادة بالنفس العاقاة غر 
متأبية علا فیا تسقطه فا ولا منبمكة فى اتباع هواه حدث Ve‏ فضيلة العفة. 
وتبعها فضيلة السخاء » ومى كانتحركة النفس الغضبية معتدلة تطیع النفس, 
ALU)‏ فیا تسقطه ها فلا پیج فی غير حیها ولا تحمی أكثر مما Ah‏ ھا 
حدئت مہا فضيلة الم وتتبعها فضيلة الشجاعۃ » . 

أما وظائف الادرالك عند الغزالى فإنها تقنوع محسب آنواع الدرکات. 
لثلاثة : الحسوسة والمتخيلة والعقولة » ویقسمها إلى قسمين کببرین : 

. -المدركة من الظاهر : وهى الحواس ان حمس‎ ١ 

— ا مدرکة من الباطن : ووظائفها على الشكل التالى : 
+ ما يدرك ولا محفظ: إدراك الصورة من المحسوس © ويسمى : 
« ا جس المشترك » » وادراك العی » ویسمی : stage‏ 


)1( معارج القدس ص Ao‏ . 
(Y)‏ معارچ القدس عن ۸4 . 
(r)‏ معارج القدس ص ۸۸ . 
)4( پذیب الأخلاق » لابن سکویه س و ۔ 


ox 


مب مامحفظ Vy‏ يعقل : حفظ الصور « انلیال » » وحفظ ll‏ 
«الذاكرة ٤‏ . ۱ 
و ما يدرك ویتصرف : المتخيلة عند ا یوان ء a Sally‏ عند 
الانسان © 
يضاف ال هته الوظائف الى يشارك فما الانسان مع حیوان وظيفة 
النفسٰ الناطقة الى تتمثل بالقوة النظرية العاقلة وأول ما خلق فی الإنسان حاسة 
اللمس فيدرك ہا أجناس الوجودات كالحرارة والبرودة والرطوبة وأليبوسة 
والان BE‏ وغرعا . واللمس قاصر عن الألوان والأصوات قطعاً بل 
ھی کالعدوم فى حق اللمس 1 
ثم ملق له البصر فيدرك به الألوان والأشكال وهو أوسع Be‏ 
الحسوسات . 
ثم ينفتح له السمع فیسمع الأصوات والنغات ثم مخلق له الذوق كذلك إلى 
أن مجاوز dle‏ ا حسوسات فیخلق فيه لعيدز وهو قريب من que‏ سنين وهو 
طور آخر من أطوار وجوده فيدرك أموراً زائدة على Me‏ ا حسوسات لا يوجد 
مہا شی ء فی IE dle‏ 
والغزا ی فى ترتیب الحواس يسر فا من البسيط إلى ا مرکب کا بلاحظ 
من النص السابق . 
ul‏ وظائف الإدراك الباطن فإنها تشمل کا رأينا ا حس المشترك و حافظته 
والوهم وحافظته والمتخيلة أو الفکرة . 
الحس الشترله والحیال : یعرف الغزالى.الحس المشترك بأنه : 
وحاسة مها تنتشر تلك الحواس والپا يرجع أثرها وفها م 
مجتمع وكأنها جامعھا إذ لو لم يكن لنا ما جتمع فيه البیاض والصوت 


ze (1)‏ القدس ص ٦٤‏ ۔ 
dell (y)‏ الضلال ص ۷4 . 


٦٣ 


ما کنا تعلم أن ذلك الأبيض هو ذات المغى الذى سمعنا صوته فان 
الجمع بين اللون والصوت لیس للعن BMV;‏ 
وظيفته : ا كان الاحساس ا حرد لا يوجد إلا نادراً فى حياة الانسان 
الواعی إذ أنه ليس اکر من تابه أو انطباع حسی نتيجة لاتصال موضوع 
الس وجهاز الحس فقد انقیه أرسطو إلى ضرورة وجود اس المشترك ليم 
الإدراك الحسى وہذا أحذ فلاسفة السلمن ومنهم الغزالى وبذلك یکون هذا 
الإدراك ظاهرة Le‏ مليثة gall‏ تصلنا بالعام الحارجی بواسطة الاستجابة 
من [حساسین آو ‚si‏ لٹیء واحد أو أشياء متعددة مع استعال ol dl‏ 
السابقة فتصبح عملية الاد راك معقدة ولیست ببساطة الاحساس . 


يقول الغزالى فى هذا gil‏ : 

« آما إثيات الحس المشترك فهو :إنك تبصر القطر النازل The‏ 
مستقیماً والنقطة الدائرة بسرعة خطأ مستديراً كله على سبيل 
المشاهدة لا على سبيل التخيل ولو كان المدرك هو البصر لكان 
يرى القطر کا هو عايه والنقطة کا هی علہا فإنه لا يدرك إلا 
القابل النازل وذلك ليس مخط فعلمنا أن af‏ قوة أخرى ارتسم فہا 
هيئة ما رأى NUE‏ وقبل أن تمحى تلك الميئة لقنا آحری وأخرى 
فرآها خطأ مستقيماً أو حطاً مستديراً والدليل عليه أنه لو أديرت 
التقطة لا پسرعة لرئيت نقطاً متفرقة فعندك By‏ قوة قبل البصر 
لہا یوٴدی البصر ما يشاهده وعندها paré‏ ا حسوسات فتدركها9» 
وبدون الحس المشتر ك.لاندعى أننا آدرکنا صور الأشياء إذ لا DS‏ 

النفس مدركة إلا Eile‏ | 





)1( مقاصد الفلاسفة ص ۲۸۵ ۔ 
(v)‏ معارج القدس ص 1۷ 1 
pole (Y)‏ القدس ص م4 . 


“of 


ویقف الادراك الحسى عند حد الإدراك فقط دون الاحتفاظ بصور 
الاشیاء الى آدرکها واغا يكون LI‏ والفظ لقوة أخرى(©. ajag‏ 
القوة هی الى تسمی با حیال . 
ویعرف الغزالى هذه الوظيفة بأنها الى تبقی فپا صور الاشیاء ا حسوسة۔ 
بعد غیتہا OB‏ صور DM‏ تبقی الخيال بعد تغميض العن فتلك القوة الى ' 
قبا الطبعت صورة GM‏ تسمی خيالية وتسمی حساً مش رکا إذ یبقی فيه آثر 
مدرکات LI‏ كلها9©والملاحظ هنا أن الغزالى یفصل بين الحافظة الى. 
الصور والحافظة الى للمعانی فالأولى هى ال حیال والثانية هى الذاكرة . 
LÍ‏ وظيفة JL‏ عند الغزالى فهی الفظ کا Li,‏ - 
« والشىء محفظ الشیء لابالقوة الى با يقبل فإن الماء یقبل, 
ولاحفظ والشمع يقبل برطوبته و محفظ بيبوسته مخلاف الماء »۳2 


ويمثل اثثيال الام الذى CF‏ لديه مثل احسوسات Lis‏ له بذلك أن. 
يتعرف ويدرك لأننا : 
«إذا Li,‏ شيئاً وغبنا عنه أو غاب le‏ بقيت صورته LS‏ 
كأنا نشاهدها ونراها فهى تحفظ مثل ان حسوسات بعد Wa yeh‏ 
وہہاتین القوتن عکنك أن SF‏ أن هذا الطعم لغير صاحب هذا 
اللون وأن لصاحب هذا اللون هذا me‏ الفاضى مہذین IH‏ 
لا مكنه القضاء مالم حضره المقضى علہما Ge.‏ 
وکا ن الخال صلة بلحس ا له Le‏ پاک Jy‏ وقد يلب مه 
ا حس أو يغلب عليه العقل . 
(۱) معارج القاس ص 48 . 
(Y)‏ ميزان del‏ ص ۲4 . 


. YEE ص‎ call (r) 
. ٤۷ ye القدس‎ ze (+) 


وفإن غلب JU de‏ جانب ال حس شبه. کل معقول 
عحسوس » و ان غلب عليه العقل شبه کل حسوس معقول De.‏ 


* 


الوهم والذاكرة : 

کا أن صور الأشياء تحفظ وتدرك فإن الوم والذاكرة يقومان بإدراك 
العانی وحفظهاء والفرق بين إدراك call‏ والصورة أن إدراك الصورة يسبق فيه 
الإدراك الظاهرىثم تدركه النفس الناطقة أما المعبى فتدرکہ النفس دون حاجة 
إلى إدراكه من الس أولا مثل إدراك الشاة معنى المضاد فى الذئب وهو 
المعنى الموجب للحوفها Ve pas‏ عنه من غبر أن يدرك الحس ذلك ألبته . ويعرف 
الوهم أنه القوة الى تدرك من ا حسوس ما ليس عحسوس کا تدرك الشاة 
.عداوة الذئب ولیس ذلك بالعن بل بقوة آحری وهی FU‏ مثل العقل 
للإنسان وان کان ایال لا يستطيع أن يدرك المعانى ا حردة عن اللواحق OB‏ 
:الوم هو الذى بژدی هذه المهمة0©. إلا أن الوهم مع ذلك يبقى قاصراً de‏ 
دراك المعانى ا جحزئثیة دون الكلية فهو لا يدرك عداوة كلية ولا حبة كلية بل 
يدرك عداوة جزئية وحبة جزئية بأن يعلم أن هذا الذئب عدو مهروب منه وأن 
.هذا الوالد صديق عطوف عليه N,‏ 

وإدراك الوم يوجد عند الحيوانات ناطقها وغير ناطةها غير أن لما 
فی الإنسان أحكاما خاصة من جملہا أن تمنع وجو د أشياء لا نتخیل ولا ترقسم 
فى الخيال مثل الجواهر العقلیة الى لا تکون فى حبز ومکان» وما موافقة 
الممرهن على تسلم القدمات تم خالفته فى النتيجة o,‏ 





pole (1)‏ القدس س ۸۳ . 
(Y)‏ مقاصد الفلاسفة ص ۲۸٢‏ .. 
(؟) معارج القدس ص ٩۳‏ . 
)٤(‏ معارج القدس ص 44 . 


to“: 


ولا بد من حافظة للمعانى والذاكرة هى الى تقوم ale‏ المهمة اذ آبا: b‏ 
y ۱‏ عبارة Le‏ محفظ هذه العانی الى آدرکنها الوهمية فهی خزانة | 
المانی کا أن التصور الحافظة الصور المتطبعة فى ا حس المشترك 
خزانة للصور » ۔ ۱ 
ونلاحظ أن الغزای بعتر التذكر كلكة خاصة مستقلة بيا نعل OW‏ أن 
التذكر لیس إلا وظيفة من الوظائف الى يقوم با الکائن ا حی للمحافظة على ۰ 
البقاء ۔ 


المتخيلة أو المفكرة : 
ولن كان العمل الذى تقوم به الوظائف النفسية حى الآن عملا US Lo]‏ 
وحفظیاً op‏ الخيلة أو المفكرة عند الانسان توادی مهمة التصرف فتستطیع 
Klaus‏ « أن نفصل ونركب ونزيد وننقص وندرك معبى فنلحقه ONG, atl,‏ 
ويكاد الغزا ی يعتر هذه الوظيفة من وظائف النفس ا حرکة لا المدركة: 
« والأولى أن يذكر فى جملة القوى ا حرکة إذ لیس ها إدراك 
شی» إلا بنوع حركة بتفصيل مركب وتركيب مقصل مما هو 
حاصل ف الخيال ولا یقدر على وضع شىء مستجد ليس هو 
موجوداً فى الال AU‏ 
۱- أن الغزالى Je‏ إلى اعتبار هذه الوظيفة محركة . 
۲- أن هذه الوظيفة لا تأ بشیء جدید . 
۳- تختلف المفكرة الى عند الإتسان يأنها تستطيع أن تستوعب ا حرد 
المطلق . 


pole )۱(‏ القدس ص 44 . 
(y)‏ معارج القاس ص 44 . 


Wy 


والتغير والتفصیل والئرکیب کا أنه حصل للصور فانه محصل Sul‏ 

, بالعقل العملى والعقل النظری؛یقول ف المعارج:‎ Ble عند الانسان له‎ We y 
€ وأما بيان قوة التخيل فإننا نعام أنا یمکتنا أن ندرك صورة‎ « 

نفصل ونركب ونزيد وننقص وندرك معى فنلحقه بالصورة 

mie‏ ذكر من القوى . . . فهذه القوة تعمل تارة. 

۱ مسب العقل العملى وتارة محسب العقل النظري . ؛۹ 

و بستطیع الانسان أن یتحرر هته القوة من الصور القدعة فيقدر علی, 
أن يتخيل فرساً یطر وشخصاً رأسه رأس إنسان وبدنه بدن فرس إلى غير 
ذلك من الترتيبات ون لم يشاهد مثل ذلك ولیس هذا اختراع صورة من غير 
مثال سابق بل تركيب ما يثبت فى انلیال متفرقا أو ما یتجمع فيه مجموعا O,‏ 
وتشبه هذه الصورة الأسطورة الرونانية الى ايتكرت الکائن المسمى بالسانتور 
ذلك الکائن الحرافى الذى له جسم فرس ورأس إنسان وذيل أسدء ويمكن أن 
تطلق على هذا التخيل امم التخيل البدع ۔ 

Li‏ مركز هذه الوظيفة بالنسية للقوة النظرية وللحس والذاكرة فیبینه 
قول الغزا ى : 

ووهذه ‏ المتخيلة ‏ تسمی مفكرة فى الانسان والمفكرة 
فى الحقيقة هى العقل وإنما هذه لة فى الفكر لا أنها المفكرة ap‏ 
کا أن ماهيات الأسباب هی الى مها تتحرك العن ی حر من 
جميع حوانب حیی یتیسر ہا الابصار والتفتيش عن الغوامض. 
فكذلك ماهيات الأسياب هی الى GE‏ التفتيش عن gu‏ 
المودعة فى الحزائدن - خزائة الصور وخزانة SAN‏ — فطیع 
هذه القوة الحركة فلا تفتر ولا فى حالة نوم فن طبعها سرعة 


pole (1)‏ القدس ص 44 . 
(y)‏ مقاصد الفلاسقة ص ۲۸۵۰ ۔ 


eA 


الانتقال من الشیء إلى ما يناسبه ]ما بالمشامبة وإما بالضادة أو OL‏ 
كان مقمرناً به فى الوقوع الاتفاق عند حصوله ف ایال » ومن 
طبعها الحا کاة والغثيل حى إذا قسم عقلك الشیء إلى أقسام حاكاه 
بشجرة ذات آغصان وان رتب Tat‏ على درجات حاكاه بالمراق 
والسلالم وہا يتذكر ما سی فإنها لا تزال تفتش عن الصور الى 
فى الخيال وتفتقل من صورة إلى صورة قربت منها حى تعر على 
الصورة الى منها آدرك gall‏ ا نمی فیتذکر بواسطپا ما سیه 
وتکون نسبة تلك الصور إلى حضور ما یقارقها ویتعلق مها نسبة 
الحد الأوسط إل النتيجة إذ حضورہ یستعد اقبول النتيجة »(6۱. 
ویذکرنا هذا الکلام بقوانين التداعی التشابه والتضاد والاقران . 


الصدر الفلسنی 
فقد کان الغزالى واسع الاطلاع فتح على فکره جمیع الثوافذ الى تطل 
على الوارد الثقافية MUT yall‏ ومع أنه کشر ut‏ هاج الفلاسفة جى 
أنه ألف فپم کتابه الشهور: « تهافت‌الفلاسفة » إلا أنه كان لا يتأخر عن 
الاستفادة من الفکرة أيا كان الوعاء الذى حتوما . 
فلا غرابة أن نجدہ Tike‏ بأرسطو وابن سینا فى تعریفه للنفس ولا غرابة 
Lal‏ أن يأخذ بر ہما فى وحدة النفس خالفاً بذلك أفلاطون ولا بأس أن يتأثر 
بأرسطو فى وظائف النفس وبأفلاطون فى koub‏ وخلودها on le‏ 
وظائف النفس : ۸ مجد الغزالى فى حديث الفلاسفة عن القوى النفسية 
ما يصح. أن ینکر فى الشرع وقد صرح بذاك فى كتابه الہافت فقال : 
« ولیس شیء ما ذکروہ ما مجبإنكاره ف الشرع فإنها أمور 
مشاهدة أجرى الله تعالى العادة مها On‏ 
)1( مقاصد الفلاسفة ص ۲۸۹ - YAY‏ . 
(؟) الهافت » طبعة اخلبی ص ۲۷ ۔ 
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و نلاحظ عليه هنا کا يلاحظ على من سبقه من ON‏ 
١‏ أنه لا pe‏ يمن الوظائف الحيوية والنفسیة .. 
۴ - أنه يقول بنظرية الوی النفسية الى Su‏ ها Je‏ النفس ا لحدیث . 
٣‏ أنه يقسم LL‏ النفسية على أساس الانفءال والفاعل والإدراك العقلی . 
pe -5‏ النفس الیوائیة عن الناطةة ويرتب على ذلك التفرقة بن نوعن 
من القوی المدركة عند الانسان : قوى تدرك الجزثيات بتوسط 
أعضاء الحواس وتتبع النفس ال حیوانیة لا قائمة جسم » وقوة تدرك 
الكليات Al‏ دة دون توسط عضو جسم و هی العقل أو النفس الناطقة. 
والوظائف الى ينسها عم الف الحديث للحواس الباطنة وظائف 
عقلية لا تتوقف عل نفس أو عقل م مثارق . 
وقد استعملنا كلمة الوظيفة أو الةوة لأن الغزالى قد يستعمل لفظ الوظيفة 
ون لم يكن استعاله لها کا يستعمله علم النفس الحديث الذى أنكر نظرية 
الملكات النفسية منذ أن عرف العلم al‏ يدرس الظواهر النفسية وعرف 
الظاهرة النفسية بأنها التغبر أو الطارئ الذی يطرأ على الإنسان و عکن ملاحظته . 
والنفس الإنسانية حظ مشترك من الوظائف مع ا حیوان والنبات ولکنها 
تزيد علهما فى وظائف أخرى تختص ہا دون مشاركةءفالنبات لا يشترك مع 
الحووان والإنسان إلا فى ا حدود الدنيا من Gul‏ الحياة وهی geil‏ 
والتوالد ويستمر الحيوان مع الإنسان فى المشاركة بالقوى الحركة الباعثة 
Sill Pew,‏ الظاهرة والباطنة . 
ul,‏ النفس الانسانية 4h‏ تختص بیعض الوظائف الى ليست لنفوس 
الحيوائية أو النباتية وتتقسم إلى عاملة تدبر البدنءونظریة من شأنها إدراك 
العقولات احردة(۳ 
)1( الإدراك السی عند أبن سینا - OE‏ ص ۲۷ . 


. ۲4 میزان العمل ص‎ (Y) 
. ۲۸۰ ص‎ cil Cr) 


٦٦٠ 


بقول الغزالى شارحاً هذا العی : 
ثم نجد الانسان فيه جمیع ما فى التبات وا حیوان من UM‏ 
ويتمدز بإدراك الآشياء ا حارجة عن ا حس مثل أن الكل أعظم من 
الجزء فيدرك الجزئيات بالحواس الحمس ويدرك الكليات بالمشاعر 
العقلية ويشارك الدوان فى الحواس ویفارقه فى المشاعر العقلية 
of‏ الإنسان يدرك الكلية من كل جزئی ومجعل ذلك الكل مقدمة 
قياس ويستنتج منه نتيجة فلا الإدراك الكلى ینکر ولا المدرك 
لذلك جحد OX‏ 
OLIV,‏ من حيث یتغنی وینسل فنبات» ومن حيث محس ویتحرله 
فحيوان » ومن حيث صورته وقامته فكالصورة النقوشة lily‏ خاصته الى 
لأجلها خلق قوة العقل ودرك حقائق الأشياء .<° 
الوظائف الى تختص ہا النفس الإنسانية : 
بالإضافة إلى الوظائف الى يشارك با الإنسان الحيوان مختص هذا EN‏ 
بقوتن تربطهما بالوظائف السابقة علاقة متینة ووقائج قویةءوالسبب فی تز 
الإنسان فى هاتن الةوتين أن نفس الإنسان أشرف وأ كل من تفوس النبات 
وا حیوان وذلك له Be‏ عزاج العناصر الى يترتب مہا OLIY‏ فإذا كان 
هذا الراج 
وأحسن ely‏ اعتدالا بلغ إلى الغاية الى لا عکن أن يكون 
أتم ولا ألطف وأحسن منها مثل نطفة الإنسان الى حصل تفتحها 
فى بدن الإنسان من أغذية هى alll‏ من adel‏ ا حیوان ومن 
أغذية النبات وبقوى ومعادن أحسن من LAL‏ ومعادتهما فيستعد 


)1( معارج القاس ص ۱۷ ۰ 
ole )۲(‏ العمل ص ۳۲ . ۱ 


VA 


لقبول صورة من واهب الصور وهی أحسن الصور وتلك 
الصورة هی نفس الانسان OW‏ 
والنڈس الإنسانية من حیث هى إنسانية قوة Me‏ وقوة عاملة وقد تسمى 
كل واحدة منهما عقلا ولکن على سبیل الاسم المشرك إذ العاملة سمیت عقلا 
لكونها حادمة للعالمة موتمرة ها فیا ترسم » وبالقوة النظرية تستطیع النفس أن JS‏ 
جوهرها كا أنها بالقوة العملية تسوس البدن وتدبرہ على وجه یففی إلى 
JIN‏ النظرى ١‏ إليه يصعد الكلم الطیب والعمل الصالح برفعه » De.‏ 
ویذکرنا هذا بالعقل العملى والنظرى عند كانت . 
ويكون للنفس على هذه الصورة نسبتان: نسبة [ی‌البدن بالوظيفة العاماة» 
ونسبة إلى‌الملاثكة des‏ العقول بالوظيفة النظرية . وهذه النسبة الأخبرة ى 
ها أن تتصل بالعالى الموكل بالنفوس الإنسانية لإفاضة العلوم Mle‏ 
وبذلك يستطيع الإنسان على هذا الوجه أن يصل إلى أسمى مراتب الکال 
وهی بنظر الغزا ی : 

و مرتبة الأثنياء وأهل الكشف من الصوفية الذين یشاهدون 
حقيقة العام الروحانى بنور يقذفه الله poster‏ »رالتفس الإنسانية 
الى تتعرض ذا النور توحد الأشياء على اختلافها وتسمو 
بعبو Yoo‏ الكاملة على منزلة الثواب والعقاب ونجتاز مقام الصير 
والشكر إلى مقام الرضا والحب Or.‏ 

ولا ریب أنهذه القسمة فى وظائف النفس الإنسانية قد سبقه لپا ابن سينا 
ولکن الغرالى متاز بريط القوة النظرية عا حصله عن طريق التصوف . 


)1( مقاصد الفلاسقة ص ۲۷۸ . 

. of معارج القدس ص‎ (r) 

. YA العمل ص‎ oly (Y) 

)٤(‏ دکتور dec LL‏ المرف کائون ١‏ سنة ۱۹۰۹ء 


YY 


فأما الو ظيفة العاملة Ep‏ مبدأ حركة بدن الانسان إلى الأفعال العنية 
الختصة بالفکر MH, Ny‏ والرؤية هى الى تمبز الإنسان عن الحيوان إذ أن 
النفس الحيوانية محركة بلا روية بل pai‏ شوق ينبعث إما عن الغضب 
“أو الشپوة(۲. 
وجب أن تسیطر هذه الوظيفة على قوی البدن ا ختلفة حى يتمثل الافسان 
بالأخلاق والتدبر الصحیح oF‏ تغلب قوی البدن یورٹ DEV‏ الردیئة 
و تغلب القوة العاملة یوٴدی بالعکس إلى الفضياة » يقول الغزالى : 
«وينبغئ أن يكون سائر قوى البدن مقموعة مغلوبة دون 
هذه القوة العملية محیث لا تنفعل هذه عہا » وتلك القوی كلها 
تسكن وتتحرك مسب تأديب هذه القوة Polly‏ فان صارت 
مقهورة حدثت فما هيئات انقيادية للشبوات تسمى تلك EM‏ 
أُعلاقاً ردیئة ون كانت متسلطة حصلت لا هيئة استيلائية تسى 
فضيلة وخلقاً حسناً ولا يبعد أن مجعل الحلق اسا لما حصل ف 
سائر الشهوات والقوی من الاثقياد و التأدب m.‏ 
ولابن سينا ہذہ المناسبة تحلیل جيد لعلاقة العمل العملى بالقوى حتلفةء 
فهو حان يضاف إلى القوة حیوانیة التزوعية حدث عنه هیثات انفعالية مثل 
et‏ والحياء والبکاء والضحك وحن يضاف إلى المتوهمة يستفيد منه 
الانسان فی التدابر الكائتة الفاسدة وق استنباط الصناعات الحتلفة و om‏ 
يضاف إل العقل النظری يتولد عنه الآراء الذائعة ئعة مثل أن الكذب قبيح . © 
والةوة النظرية أسمى وظيفة من وظائف النفس وذلك UL‏ الهمة الى 
تودہا ومن شأن هذه القوة أن تنطبع « بالصورة الكلية انحردة عن OB BU‏ 





)1( ميزان ال Lu‏ 

. ۲۹ أحوال التفس لابن سينا - الأهواق ص‎ (y) 
. nr ميزان‎ (r) 

)4( النجاة ص ۲۹۷ . 


vw 


كانت مجردة بذاتها فذاك وان ۸ تكن فا تصيرها مجردة بتجرندها إياهاء 
حی لا یبقی فہا من علائق الادة شىء ox.‏ 

وعند ما تقوم بعملیة التجريد هذه یہی ها أن تحصل العلومات وحقائق 
الموجودات بغير اشتغال بأعيانها وأشخاصها فان النفس قادرة على أن تعلم . 

FF‏ حقيقة الانسانية من غير أن ترى EU‏ کا أنها علمت الملائكة والشیاطن 
وما احتاجت إلى ,2 أشخاصها .وبذاك 'تصبح النفس الناطقة الى هی 
atte‏ النفس الطمئنة أو القلب .لوح العلوم ومقرها و لھا وهی تقیل. 
العلوم كلها من غير خالفة ولا مزاحمة ولا ملال أو زوال . 


+ 


مراتب القوة النظرية بالنسية العلوم : 

: الوظيفة تمر بثلاث مراتب‎ aja y 

۱ - مرتبة العلم بالقوة . 

۲ تحصیل المعلومات الضرورية والمقولات الاو ی ۔ 

۳ - تحصیل امعلومات الکسبیة بالفعل وفہا مراتب O,‏ 

فآما الرتبة الأولى الى تسمى بالعقل الميولى فإنها استعداد مطلق» و تشبه. 
الهيولى ی الى ليست بذاتها ذات صورة وهی موضوعة کل صورة ولکن . 
م حرج مها ثی ء بالفعل ولا ما به حرج O),‏ ونسية هذه القوة إلى العلوم, 
كنسبة حال الطفل إلى الكتابة O‏ الطفل فيه قوة للكتابة ولکنها بعيدة من, 
الفعل فکنا قوة العلم له o,‏ 


)1( معارج القاس ص ه ` 
(e)‏ الرسالة SAN‏ عن ۱۲ ۔ 
(t)‏ الرسالة اللدئية من o‏ ۰ 
(o)‏ معارج القاس ص 4ه . 
)4( ميزات العمل ص YA‏ . 


٦٦ 


N الرتبة الثانية الى يسما العقل المکن أو العقل بالالكة أو‎ uf, 
للنفس جملة ا عقو لات‎ hed بالفعل قياساً إلى المرتية الأولى فإنها تکون حن‎ 
الأولية الضرورية أى البدہیات الى هی من ضرورات العقل لا بالاكتساب.‎ 
من الجزء أو أن الأشياء الساوية لشیء واحد‎ gel مثل اعتقادنا آن الکل‎ 
متساویة وكالعلم باستحالة الستحیلات وجواز الجائزات الظاهرة .2ویکون‎ 
حال هذه مرتبة بالنسية العلوم کحال الصبی الراهق للبلوغ ویکون نمو هذه‎ 
القوة للصبی بالاضافة إلى الكتابة بعد أن عرف الدواة والقلم وا حروف الفردة‎ 
دون المركبة فإنه م يكن كذلك ى الهد إذ لیس فيه على الكتابة إلا قوة مطلقة.‎ 
°<. بعيدة من الفعل‎ 

أما المرتبة well‏ فهى للقوة الكاملة أو الّوة بالفعل وتکون حن eat‏ 
للنفس الصورة المعةولة المكتسية إلى جانب العقولات الأولية ولکنه لا يطالعها 
بالفعل ہل كأنها عذزونة عنده فى شاء طالع تلك الصورة بالفعل وعقلها iss‏ 
أنه lie‏ » وعند ذلك يصل إلى مرتبة العقل الستفاد D,‏ 

وقياس هذه الرتبة بالعلوم كحال ا اذق بالكتابة إذ یقال له کاتب ون 
1 يكن مباشرا للكتابة لأنه قادر Ode‏ أن نضیت هنا مرتية العقل. 
الستفاد الى ذکرناها gly GT‏ تکون حن يطالع العقل الصور العقولة 
المكتسبة ويعقلها ویمقل أنه يعقلها Ey‏ یکون ذلك بسبب عقل دام الفعل هو 
العقل الفعال ,9 

ويلاحظ أن الغزا ی يأخذ هنا عا آخذ به ابن سينا والفاراف من قبله من 
حيث تدرج العقول .> 





)1( الاحیاء ج ۳ ص ۷ . 

. YA مزان العمل ص‎ (Y) 

. ه٦ معارج القاس ص‎ (r) 

. ۷ الاحياء ج ۳ ص‎ )٤( 

. ٩٩ القدس ص‎ pile (0) 

)1( الاشارات - ا حکة الثرقية - ص ۱۵۱ . 
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والرتبة الثالئة ليست واحدة «ولکن فى ode‏ الرتبة درجات لا تحصی 
:تختلف بكثرة العلومات وبقلہا وشرفها وضعفها وبطرق تحصيلها وأا 
۔تحصل بالافام A‏ بتعلم واکتساب وأنه سریع احصول أو بطیء الحصول 
,وق هذا العام تتباين منازل العلاء والحکاء والأنبياء والأولياء OMG‏ 

والطريةان الزئیسیان لتحصيل العلوم هما : 

۱- طريقة التعلم GUM‏ وهو على مرتبتين : 

+ الوحى ومختص به الأنبياء . 
ب- الإلهام و pe‏ به الأولياء والأصفياء . 


۲- الطریق الثانی الاستبصار والاعتبار وهو Gob‏ العلاء ويأق 
بالاستدلال والاكتساب N,‏ 


وهذا يذكرنا يطريق المعرفة عند برجسون (الدس والاستدلال) 
:فی كتابه « الفكر والمتحرك » مقالة المدخل إلى الیتافزیقا . 
- والوحى أسمى المراتب وأعلاها درجة ويكون حن OB JR‏ النفس 
y$‏ عند Alb‏ يزول Ve‏ دنس الطبيعة ودرن الحرص والأمل وينفصل 
«نظرها عن شہوات الدنیا . . . والله تعالى محسب عنايته يقبل على تلك النفس 
إقبالا Us‏ وينظر إلا نظراً LY‏ ویتخذ منها لوحا ومن nisl‏ الكلى Us‏ 
.وینقش فہا جميع علومه ربصر العقل الکل کالعلم والنفس القدسية كالمتعلم 
۰ فتحضل العلوم لتلك النفس وينتقش فہا جميع الصور من غير تعلم وٹفکرء 
,ومصداق هذا قوله تعال لنبيه » وعلمك مال تكن تعلم 6 فعلم الأتبياء آشرف 
.من جميع علوم OF GIL‏ محصولہ عن اللہ تعالى بلا واسطة أو وسيلة O,‏ 
)1( ميزان العمل ص ۳۰ ۔ 
(r)‏ الإحاء ج ۳ ص ۱۷ . 
( ؟) الرسالة الدثیة ص ٢٣ےے‏ 


٦٦٦ 


ESA it S الاغام أو النفث فى الروع فإنه « تنبيه النفس‎ ul 
OB الإنسائية على قدر صفاتہا وقبوطا وقوة استعدادها والاام آثر الوحی‎ 
الحاصل عن‎ dally الوحی هو تصریح الأمر الغیی والاغام هو تعريضه‎ 
محصل‎ li عن الا ام علماً‎ ret الوحی یسمی علمآ نبوباً والذى‎ 
هو کالضوء من سراج الغیب‎ Ly الباری‎ Gus يلا واسطة بين النفس‎ 
. » یقع على قلب صاف فارغ‎ 

وطریق الوصول إلى هذه ا رتبة GL‏ بالانقطاع عن کل شیء والابہال 
إلى الله ولا تکون بالتجربة وإنما بالنوق فان لم حصل بالتوق ۸ محصل 
بالتعلم mn‏ 

۱ - أن الوحی يتولد عن إفاضة العقل الكلى وهو آشرف وا کل وأقرب 
إلى الله تعالى من النفس الکلیة بيا الإغام يتولد عن LAL‏ النفس الكلية وهی 
أعز وألطف وأشرف من سائر الخلوقات O,‏ 

؟ أن باب الوحى یقف بيها باب PY‏ لا ينسد ومدد نور النفس 
الكلية لا ینقطع لدوام ضرورة النفوس وحاجنها إلى تا کید وتجدید وتذ کر . ۲۵ 

ويشبه هذا الحديث نظرية الفیض الأفلوطونية ومذهب الصدور عند 
الفارالى ولكن الغزالى يزيد عليه بالشواهد الدیلیة على الوحى Ys‏ فهو 
يذكر مجموعة من شواهد الشرع على طريق الإهام .۳۱" 

« والذين جاهدوا فينا لدهديهم سبلناء » «ومن يتق الله 
جع اله رجا  »‏ من الإشكالات والشبه ‏ و ويرزقه من حيث 


)1( الرسالة اللدئية ص ۲۳ . 
LS (Cy)‏ السعادة ص ۱۸ . 
)+( الرسالة الدنية ص ۲4 ۔ 
)٤(‏ الرسانة SAN‏ ص ٢٦ء‏ 
(e)‏ الإحیاءج ٣‏ ص ۲۸ . 


NW 


لا حتسب » ne‏ یأہا الذين آمنوا OL‏ اللہ مجعل SS‏ فرقاناً» ‘ 
« وعلمناه من لدنا علماً» مع أن کل de‏ من لدنه ولكن Vries‏ 
بوسائط تعلم الدلق فلا يسمى ذلك علماً لدنيا بل اللدنی النى. 
ينفتح فى سر القلب من غير سيب مألوف من خارج . 

«من عمل de Le‏ ورثه الله عم مالم يعلم ووفقه فيا يعمل حى 
يستوجب AU‏ € ومن لم يعمل ما یلم تاه فیا يعلم ولم یوفق فیا 
يعمل حی يستوجب النار » ١ O,‏ اللھم أعطى نوراً وزدنی نورا 
واجعل لی فی قلی Di‏ وق قری نورا وق سمعى نوراً 
وق بصری نوراً > قال فى شعری وق بشری وف aw‏ 
ودی وعظای » O‏ 

غير أن الدلیل القاطع فى فظر الغزالى على صعدة طریق الاام يتمثل فيه : 

١‏ — عجائب الرویا الصادقة فإنه ينكشف ہا الغيب ء Bly‏ جاز ذلك. 
فى النوم لا يستحيل جوازه فى الیقظة إذ لا فرق پینهما إلا ق ركود الحواس 
أثناء النوم وعدم اشتغالها باحسوسات . 

Y‏ -إخبار رسول الله بالغيب وإذا جاز ذلك للنى جاز لغيره إذ الى 
شخص كوشف محقائق الأمور وشغل بإصلاح ا حلق فلا يستحيل أن يكون. 
بالوجود شخص مكاشف بالحةائق ولا يشتغل بإصلاح ا حلق وهذا لا پسمی 
"ts ply‏ ۱ 

وما دامت العرفة عکن أن SE‏ عن طريق الفیض فإننا أن فستغرب حن 
dé‏ ظلالا لنظرية أفلاطون' يأن العرفة تذکتر وأن الأرواح dag‏ من de‏ 
علوی ؛ فالنفس الناطقة Jal‏ لإشراق النفس الکلیة وقبول الصور المعقولة عا 
بقوة طھارتہا الأصلية وصفائها الأولى ولكن عرض بعضہا قى هذه الدنيل 

(۱) ذكره أبو نعم فى اللية من حديث أنس وضعفه . 


. حديث متفق عليه‎ (Y) 
. 74 ص‎ ٣ cele (r) 


A 


۔فالصحیحة هى نفوس الأنبياء والمريضة عل مراتب» وانقشاع النسيان مختلف 
عند كل نفس وعا جھلت LV‏ مرضت بصحية هذا ال سد الكثيف والاقامة 
فى هذا المزل الكدر وامحل المظلم وآما لا تطلب بالتعلم ale]‏ العم المعلوم 
.ولا إيداع dail‏ الفقود بل Wale]‏ العلم الأصلى الغريزى .۶۷ 
135 صحت النفس aloy‏ الشفاء يزول النسیان 
« وترجع النفس إلى معلومانها فتتذکر ما قد نسيت ف أيام 
الرض فعلمنا أن العلوم ما فنيت وإنما نسيت وفرق بين الحو 
والنسیان . m,‏ 
أما طریق الاستبصار الذی pes‏ بالاستدلال والاكتساب OP‏ القلب 
۔مستعد عن طریقه OÙ‏ يتجلى فيه حقيقة ا حق فى الأشياء ولکن تحول بینه وبين 
.ذلك حجب خسة : ۱ 
۱- نقصان ذاته ء کقلب الصی . 
۲- کدورة العاصی والحیث الذى یتر اکم على القلب من الشهوات . 
۳ - العدول عن جهة الحقیقة الطلوبة . 
٤‏ - الانحجاب بالتقليد والاعتقاد السابق . 
-٥‏ الجهل بالجهة الى یقع فہا العثور على الطلوب فإن طالب العلم لیس 
عکنه أنمحصل dll‏ با حجھول إلابالتذكر للعلوم الى تناسبمطلوبه . 


والفرق بن طریق العلاء وطريق الأولياء أن الو لن يسعون إلى اكتساب 
:العلوم واجتلامها للقلب با يعمل الاآخرون فى جلاء القلب وتطھبرہ ليكون 
Ye‏ للفیوضات 0 


)1( الربائة Sail‏ ص ۲۸ء 
(؟) الرمااة SA‏ ص ۲۹ء 
(r)‏ الإحیاءج ۳ ص ۱۲ . 
)4( الإحوامج ۳ ص ۲۱ . 


vw 


ارتباط قوی النفس بعضہا ببعض : 

وقوى النفس‌لاتعمل J jak‏ بعضہا عنالبعض بلتؤدى کل مہا وظيفها ى. 
نطاق التكامل الانسانی الروحى وابلسدی الذى يضمن للإنسان السعادةء 
والوظائف متفاوتة الرتية من حيث کون بعضہا یراد بذاته والاخر يراد لغره 
فبعضہا خدوم والآخر خادم .۷ فن استعمل جميع قواه على وجه التوصل 
ها إلى doll‏ والعمل فقد تشبه بالملائكة فحقیق أن يلحق مهم وجدیر بأن يسمى, 
ملكا وربانیآء ومن صرف همته إلى اتباع اللذات البدنية یاکل کا تأكل الأنعام 
فقد نزل إلى أفق الہائم .۷ 

وهكذا بضع الغزالى الإنسان أمام الغاية السامية الى تتوحد قواه de‏ 
أساسها بشکل يوصل إلى معی be lil‏ . 

والعقل بين القوى هو الرئيس ا خدوم وأقرب الخدم إليه وزيره وهو 
العمل العملى أو القوة العاملة لأنه يدير البدن والبدن آ لة النفس وم رکہا تفيض. 
بواسبطته على الحواس ميادئ العلوم الى بستبط منها حقائق الأمور Go‏ العقل 
العملى مخدمه الوم 5 والوم + مخدمه قوتان قوة بعده وقوة قبله فالقوة الى هی 
بعده الحافظة لا آدرکه والى قبله هی جميع القوى ا لحیوانیةءو شخدم المفكرة 
قوتان Fe yl: Joli take‏ الى نخدم بانیعاث إلى الحركة » والحافظة 
الصور الى مخدمها الحس الشترك . 

واللزوعية مخلمها الشهوة والغضب ؛والشہوۃ والغضب مخدمهما القوة 
الحركة للعضل . وهنا تذّبىالقوى الميوانية ثم تابعهاالنباتية Met‏ لدة والمربية 
والغاذية ومخدم هذه النفوس LSU‏ والماسكة والحاضمة والدافعة .© 

وھکذا تشرك جمیع القوى فى القرام بوظائفها على ترتيب ونظام يؤدىه 
إلى حقیق كيان الانسان وتمتين علاقته بالعام العلوى الذى عت بروحه إليه . 





)1( ميزان العمل ص ۳۲ . 
(Y)‏ ميزات العمل ص ۳۲۴ — ۳۳ . 
(۳) میزان العمل ص ۳۳ . 

(t)‏ ميزان العمل ص ۳4 ۔ 


‚We 


Be 





إذا كان الناس مخطئون أحياناً فى الادراك الحسى e‏ ومخطتون أحياناً 
فى الاستدلال العقلى » فهم يصرون » مع ذلك » على أن الحواس ope‏ معرفة 
الأشياء » ويلحون على أن العقل عنحهم التصور والاستدلال . 

فالشكاك الیونان انساقوا إلى نظريات استتبعت الشك ف قيمة العرفة » 
-قالفیلسوفان « پارمنیاس » و « هرقليطس a‏ کانا على طرف نقیض : 

فالأول : رأىالعالم كاثناً واحداً ساكناً [b e‏ الصيرورة „Le Tis)‏ 

والثانى : رأى الأشياء فى تخر متصل c‏ فكان ALT‏ الأول للشك فى الفلستة 


«اليونانية . 
وانپی السفسطائیون » erly des‏ و پررتاغوراس 6 إلى أن الإنسان 
.مقیاس الاشیاء . 


وهکذا تضاربت AY)‏ والذاهب فى نقد الحس ونقد العفل ء وأتت 
«المدرسة الشكية الى هاجمت العرفة الانسانية » وأنكرت إنبات أى شىء ٠‏ 

تری . . هل يعقل Jad‏ الوجود ؟ وهل alan‏ على حقيقته ؟ 

لندع تاريخ الفلسفة محملنا إلى تجربة الغزالی » We‏ واجدون فى فلسفته 
.الجواب عن هذين السواالان . 

رأى الغزال الناس ختلفن آدیاناً Way‏ » فالطرق متباينة » والبحر 
يميق ١‏ غرق فيه الأكثرون » وما نجا منه إلا الأقلون » «وکل حزب ما لدم 
۔فرحون » . 


۷۳ 


وقد تحقق ما آخبر به الرسول : «ستفترق أمبى ثلاثاً وسبعن فرقة > 
الناجية ما و احدة ٤‏ . ۱ 
فالغزالى سلم بأنه قد « كان ما وعد أن یکون » . 
إن حاجته العنیفة لكل de‏ » المتشحة بفضول عقلى غريب » دفعته إل 
الهج على كل مشكلة عجزت عن فهمها العقول e‏ وال التنحەں ءن 
كل عقيدة قد تثبتت ق النفوس » غير هياب ولا وجل » شعاره : 
و آتفحص جن عقدة کل فرقة » وأكتشف أسرار مذهب 
كل طائفة » zu‏ بن حق Jus‏ » ومتسان ومبتدع » . 
فالطريق تعترضه العبرات » وتغەرہ الظلات » وتوشحه المشكلات + 
ولكن من أفعمت نفسه بفضول غريب عنيف » ومن راض نفسه على طلب 


المعرفة » ليس له إلى SA‏ ص سبيل s‏ 
فقد کان تعطشه dl‏ درك حقائق الامور als‏ و دیدنه من آول آمره 
وريعان ره د 


إنه مس اختلاف الناس فى الأديان»واختلاف الأمة فى الذاهب » ووجد 
النفوس منقادة لسلطان التقلید ء فإذا به غير واضح لرأى امام » وغبر وائق 
els‏ أستاذ » وغار مستکان إلى وراثة ]مان ! فهو منذ عنذوان شبابه » du‏ 
wl‏ البلوغ ٤‏ ولا یبلغ العشرین ء am‏ آنافت سنہ على ا حمسین > وهو 
يبحث عن القيقة Luke‏ طريفها فى OUEN‏ » غير هياب كثرة العقبات 
دلا يغادر باطني إلا ومحب أن يطلع على بطانته»ولاظاهرياً 
إلا ويريد أن يعلم حاصل ظهارته ء ولا فلسفياً إلا ویقصد الوقوف 
على فلسفته . ولا متکلماً إلا وجنهد فى الاطلاع على غاية كلامه 
ومجادلته » ولا صوفياً إلا وحرص على العثور على سر صفوته » 
ولا متعبداً إلا ویتر صد ما يرجع إليه حاصل عبادته » ولا Wu;‏ 
معطلا إلا زیتجسس ada ohy‏ لأسباب i‏ فى تعطیله 

وزندقته » . 


we 


ولا کان بیحث عن حق یطمان إليه » رأى أن يبدأ بتحديد العلم الیقین » 
فحددہ قائلا : 
« هو الذى ینکشف فيه العلوم انکشافاً لا يبقى معه ریب ء 
ولا يقارنه إمكان الغلط والوهم » ولا یتسم القلب لتقدير ذلك ؛ 
بل الأمان من انلطاً » ah‏ أن يكون Ge‏ ليقن مقارنة 
لو تحدى بإظهار بطلانہ مثلا من يقلب الحجر Les‏ ء والعصا 
Ths‏ » لم يورث ذلك Ks‏ وإنكاراً » . 


لكنه لما شرع يفتش عن الیقین فى علومه » وجد نفسه « عاطلا من علم 
موصوف oie‏ الصفة إلا فى الحسيات والضروريات » 
أى فيا يعرفه عن طريق الحس والعقل . 
لكنه وجد BEI‏ فى المعاومات الى نستقہا من ا حواس » ورأى الضلال 
يكتنفها ومحیط با ؛ فن أين الثقة بامحسوسات وأقواها حاسة البصر € وهی 
تنظر إلى الظل فتراه واقفاً غير متحرك » وتحکم بنفى الحرکة .. ۱ م 
بالتجربة والمشاهدة » بعد ساعة » تعرف أنه متحرك . 
وكذلك الكوكب » نراه صخرا » وهو ST‏ من الأرض ؛ كا تدلنا 
الأدلة امندسية . ۱ ۱ 
إذاً لا ة باحس » ولا یقن فا نعلمه عن طريقه ؛- ولعله لا ثقة إلا 
بالعقل ء وللعقل RT OU À‏ 
« العشرة ST‏ من الثلاثة » والنفى والاثبات لا مجتمعان 
فى الشی۔ الواحد ؛ والشیء الواحد لا يكون Toe‏ قدماً » 
موجوداً معدوماً Lely c‏ مالا» . ۱ 


فإذا كان الغزالى يثق با حس ء فجاء حا کر العقل فکنبه > فلعل وراء 
العقل TU‏ ء إذا تجلى کنب العقل فى حکه ۾ ؛ ثم ألا نعتقد فى النوم 


“Vo 


آمورا ء ونتخيل أحوالا » ثم نستيقظ » فنعلم أنه لم يكن لجميع متخيلاتنا 
ومعتقداتنا أصل وحقیقة ؟ 

ويدعى الصوفية آنهم يشاهدون فى أحوالم إذ غاصوا فى أنفسهم > 
وغابوا عن حواسهم ء أحوالا لا توافق هذه CN‏ ولعل تلك U‏ 

هى الوت ء إذ قال الرسول « الناس نياع فإذا ماتوا انوا » فلعل BLA‏ الدنيا 
نوم بالاضافة إلى الآخرة » BB‏ مات ظهرت له الأشياء على خلاف ما بشاهده 
OY‏ » ويقال له عند ذاك « فکشفنا عنك غطاءك فبصرك الیوم حدید . 

وهکنا لفح الشاث بناره المتأججة إحساس الغزالى وعقله ؛ فضل » وم 
يعد يلمح فى حياته للأمل BB » UL‏ به ينقطع عن الدرس والفتیا » وإذا به 
لغر علة » يلازم الفراش » وتجاق نفسه الطعام ء وینقطع لسانه عن الکلام ؛ 
وإذا بفدرة هضمه تزول » وأصبح فى حالة من الذهول » حى حر 
«ER‏ وعجز العم عن التعليل ووصف الدواء . 

وھکذا فقد الغزالى ڈ ثقته بعقله ء بعد أن فقدها محسه » ودام فى شكه هذا 
قريباً من شہرین كان فهما على مذهب السفسطة EA‏ حال ء SAY‏ النطق 
والمقال . 

وقد اختلف الباحثون حول تحديد هذه الأزمة النفسية الى انتابته ؛ 
فالدكتوران جميل Le‏ وكامل عياد يقولان : كان أول الشك عنده 
انحلال رابطة التقلید لانه لم مجد فہما علماً Qi‏ » ولا واسطة یز GH‏ 
عن الباطل » . 1 

واٹحلال رايطة التقليد کنا يقول الغزالى فى منقله : 

و... حى انحلت عى رابطة التقليد » وانکسرت على 
امقائد الوروئة على قرب عهد سن الصبا» . 

des‏ ری هذين الأستاذين يكون الثك قد خالظ نفسه قبل مغادرة 

نيسابور » لأنه غادرها فى الثامنة والعشرين من عمره . 


“YJ 


آما ال کتور « زو عر » فهو محدد لا نهاية هذه الأزمة : وحن نعلم أن 
تاريخ اهتدائه بعد شکوکه هو عام نان ونان وأربعائة هجرية » . 

لکن الدکتور « ماکدونالد » يقول : «لست على یفن فيا إذا كان 
الغزالى قد انقاد وهو فى نیسابور إلى شکوکه الى کم Le‏ فى ciall‏ 
-Yet‏ . ؟ ولا بد أن تكون قد تملكت منه من قبل عام آریع وتمانين وأربعائة 
Ch A‏ . 

وی آری الدکتور سلمان دنيا Te‏ فى al,‏ «وانشك ككل الأمور 
النفسیة البحتة » لا يظهر فجأة » وإنما یدب إلى النفس دبيباً عفیفاً ء حى 
رعا لا تشعر به نفس صاحبه » ثم لا یزال یقوی على الأيام شية شی et‏ » حی 
يضايق النفس Was‏ > كذلك قد يعمل عليه جملة أسباب متضافرة Dale‏ 
بعضها عمل البعض » وقد مخقی بعض هذه الأسباب» وينزوى » فلا تقع عليه 
عن الباحثن » لهذا مختلف کث را حول تحديد زمته وتحديد أسبابه » . 

عادت إلى الغزالى الثقة بالأوليات الدقلية » بعد شك دام شہرین » بنور 
قنفه اللہ تعالى فى الصدر ء لکن هذا النور لا يضىء کا أراد طالبه ء aj‏ 
يأبجس من ال مود الافی فى بعض الأحاين » لذا جب ترصده » والذين 
تعرضوا لنفحات الله » فأولتك لم الدرجات العليا . 

فالغزالى es Le‏ المواس » اتخذ من سلاحاً تسلح به أمام ا حقیقة 
حى ظن le‏ هو القيقة نفسبا ؛ ونسى أن I‏ حمل فى ثناياه تباشير 
وجود الحقيقة ؛ فإذا أخطأت الحواس فليس معنى هذا آنا (hE‏ دافا » 

صححنا Îles‏ إحدى حواسنا بالعقل والبرهان أو بالتجربة السارقة » أو 
حى ععارضة عامة أخرى . ولكم دفعتنا معارضة معارفنا بعضها ببعض إلى 
تصحيح أخطاء عقلنا عقلنا 

إن « أناسيداموس » كان على حق حين رأى أن الحقيقة مختلف : 

إن حسب LY‏ ا خعلفة من نوم ويقظة 4 وصحة ومرص € 

وصحو وسکر » وجب وبغض ۔ 


WY 


» السافات والأمكنة » فتبدو السغينة البعيدة صضرة ابتة‎ os 
حى إذا اقتربت بدت كييرة متحركة ؛ وتبدو العصا منکسرة‎ 
. مستقيمة خارجه‎ » alll فى‎ 

: . النی ترتکبه حواسنا لا يزيل قدرتها على الوصول إلى الحقیقة‎ att 

وقد يقول قائل : إن احتلاف الاراء یدفعنا إلى الاعتقاد بفساد العقول ۔ 

ولكن هذا القائل » نسى الظروف التارخية » ونسی الظروف البشة e‏ 
ورعا تناسى اختلاف وجهات النظر ؛ فأنكر إمكان الوصول إلى القيقة 
عن طریق العقل € ولا عاذا نفسر إجاع الناس على کثبر من GUL‏ الواقعية 
والمبادئ العقلية ! ؟ و عاذا نفسر الحياة الاجماعية الى يشيع فى ثتاياها التفاہم 
بين الأفراد ! ؟ 

ألا ونری فى DEN‏ دليلا بدهياً على اتفاق الناس على البادی العامة ؟ 
وهل عکن لأحد أن يدعى أن الشر مرغوب فيه » وأن tl‏ مرغوب 
ae‏ ! ؟ 

وهل عکن لأحد أن يدعى أن العدالة ليست ضرورية فى ا حتمع !؟ 

وإذا كنا لا ننکر أن الإنسان يعجز عن معرفة كل حقيقة » فإننا نصرح 
Ob‏ الانسان إن أرجع أحكامه إلى العقل يصل إلى ا حقیقة . 

والأوليات اامقایة الى شك فہا الغزالى» أليست حقائق حاضرة ف العقل > 
ومبادئ مطلقة > بیانها لا حتاج إلا إلى نفسها » عند حفافہا يستكن جروت 
العقل € وترق أمامها قوة المراهين . 

ثم أفلا يقبع التعقل فى البرہان على صدق العقل . . ألم يقتنع الغزالى به 
اقتناعاً بدهيا . . ! ؟ 

أليس من العبث والهو الرهان على صدق العقل قبل كل تعقل 


صریح ! ؟ 


۷۸ 


لكأن الغزالى قذف نفسه فى هوة شلك رهیب » وانطلقت ر ادته تصادع 
البداهة .. 
فهل برر الغزالى موقفه » وبرهن على صحة قوله : إنه عاجز عن معرفة 


شىء معرفة يقينية ! ؟ وهل نظ Gla y‏ قدم له عقدمات يقينية ! ؟ 


وق الشك » كا یقول يوسف كرم Ladle‏ رد أرسطو على الشكاك 
القدای ء ثلاث بدسيات » حين يتعقلها كل عقل يعجر عن إنكارها ء 
وهی : 

. الفکرة‎ bill دوجو-١‎ 

z عدم حواز التناقض‎ Y 

۳- کفایة العقل لمعرفة ا حقیقة ۔ 


فالشاك حين ینپی إلى الشك » إنما يعول على نقد العقل للعقل ؛ ولو 
غفذنا فى شك الغزا ی » ألا نجده فيه معتمداً على حكم العقل بوجوب الشك ! ؟ 
إنه داتعا » سواء آشعر آم لم یشعر ء یذعن کم العقل . 


وحن تأجج الشك نى الغزالى » وحاول علاجه ء فلم يتيسر اه العلاج : 
il‏ عکن دفعه إلا بدليل ء ول عکن نصب دليل إلا من 
تركيب المبادئ AM‏ ؛ فإذا لم تكن مسلمة » لم KE‏ تركيب 
دليل ؛ فأعضل هذا الداء » ودام قريباً من شہرین » 

كان فہما على : 
« مذهب السفسطة € حى شفی الله تعالى ذلك ال مرض » ورجعت 
الضرورات العقلية مقبولة موئوقاً پا ؛ إذ أن الأوليات غر 
مطلوبة » وإنما هی حاضرة ء لا يشلك فہا 1 و يكن كل ذلك 
Eu‏ دلیل وترتیب کلام » بل بنور قلغه الله فى الصدر » . 


۷۹ 


وهكذا نجد إرادة الغزالى لم تعد تصبو إلى الشك » إنها وجدته فجأة: 
bye‏ عن كل فتنة » غاقداً کل جال ؛ فانصرفت راغبة عنه » مستسلمة إلى. 
إلنور الذى انبشق فجاة فى قلب الغز الى » حاملا معه ا حقیقة الى ذاق من أجلها 
عذاب مرض دام شهرين + 

فإذا نفذنا فى معنى الذى ذف فى صدره € ذی الدلالة الذاتية الشعورية » 
فلا عکننا وصف شكه WE‏ مرضية € إن خرج مہا بدؤن نظم دلیل وترکیب۔ 
كلام » فهو قذ نجاوزها بفضل قدرة العقل على بلوغ اليقين . 


۸۰ 


— ۱ 


الأسئاد sy‏ الشارول 
را > 


iy ۲‏ 
چن أراء الإمام الغ ز الى والف bab‏ 


FRAS 
whid جب نآراء الإما م‎ 


قيمة الغزالى کفکر أنه أحد كبار العرین عن الفكر الإسلای کا كان 
من قبله القدیس أوغسطين أحد كبار اامرین عن الفكر السیحی۔ ولا كان 
المفهوم الفکری Ska‏ يكاد يكون متشا — بغض النظر عن التفاصيل 
المعيرة عن هذا الفهوم — فقد تشابه هذان الفکران te ST‏ احتلفا ۲۳ . 

فنحن نلاحظ أن كلا من الرجللن قد ظهر بعد أربعة قرون من نشأة 
الدعوة الى قدر له أن يكون العبر عا » وكأنما وصلت کل من الدعوتین 
إلى مرحلة من مراحل نضجها محیث تحتاج إل مفکر يعبر ۶ا تبلور لها من 
قم . فالقدیس أوغسطين ولد عام ٤م‏ . وتوف عام ٤٤٥م‏ ء والامام 
الغزالى ولد عام tor‏ ه ء وتوق عام ۵۰۵ ه . 

ولعله ليس من قبيل الصدف أن یوارخ كل مفكر لنفسه » وأن يكون 
هذا التأريخ. من أوائل السير الذاتية الى تكتب نى كل من الحضارتن ء 
حى لیعتر کل منهما رائداً فی هذا القالب GO‏ . وقد عير كل من المفكرين 
فى هذا التاريخ الذاق عن تجربته الروحية الى مرا من حالة الشك إلى حالة 
اليقين بالدعوة الى نصب نفسه مدافعاً عها » وقد كتب القديس أوغسطين 


(۱) فى كتاب مؤلفات النزالى لعبد الرحمن بدوی إشارة إلى وجود کتاب بالألمانية 
H. Frick GIG‏ وموضويه مقارنة dell‏ من الضلال ,اعترافات القديس أوغسطين ( ص۲۰4 
.القاہرة — لس il‏ الفئون - عام (aasi‏ ۰ 


ur 


اعرافاته وهو فى السادسة والأربعين » كما كتب الغزالى «المنقذ من, 
الضلال » وهو فى الخمسن بالحساب ال مجری + 
أزمة روحية : 
ولقد مر كل من المفكرين بأزمة روحية عنيفة قبل الوصول إلى مرحلة. 
اليقين » وتطابت هذه الازمة العزلة وإدامة الفكر . فتری القديس أوغسطان. 
يقصد الریف مع بعض الأصدقاء حيث أمضوا بضعة أشهر فى عزلة وهدوء. 
دم يفكرون ويتباحثون » وذات يوم خرج أو غسطين إلى ا حدیقة وهو 
فى صراع عتیف مع call‏ وإذا بصوت صى أو صبية یخی فى الرة. 
ویکرر القول « خذ واقرأ» fas‏ له أن مرا Ly‏ صدر ad‏ » فتناول رسائل, 
القدیس پولس » وكانت على مقربة منه » وفتحها اتفاقاً » فاذا الاهواء. 
تسكن » وإذا قلبه يفيض نورا واطمثنان فوضع نفسه بين يدى الله بلا 
حفظ ولا Min,‏ 
ونجد الغرالى عر بأزمة ماثلة لتلك الى وصفها القديس أوغسطن. 
فى اعترافاته ء فهو بقول : | 1 
« نظرت إلى نفسی فرأيت كثرة حجها ۰ فدخلت الللوق 
واشتغلت بالرياضة واحاهدة أربعين يوما فاتقدح لى من العلم مالم 
يكن عندی أصفى وأرق مما كنت أعرفه » فنظرت bas‏ 
فيه قوة فقهية » فرجعت إلى ا حلوۃ و اشتخلت باحاهدة والرياضة. 
أربعين یوما » فانقدح لى de‏ آخر أرق وأصفی ما حصل عندی. 
آولا » ففرحت به » ثم نظرت فيه فاذا فيه قوة نظرية » فرجعت 


"The Confessions of St, Augestine, by E.B. Pusug, p. 214. (1)‏ 
وانظر كذلك : الفلسفة الأوروبية فى العصر الوسيط لیوسف کرم — دار إلكاتب الصری سب 
عام ۱۹۸۰ . صفحة ۲۱ - (YY‏ . 


۸٤ 


لی انللوة ou fe‏ یوما فانقدح لى PT de‏ هو أرق ely‏ 
فنظرت فيه فاذا فيه قوة ممزوجة بعلم . » 
ومن الغریب أن يقول دی بور : إن انقلاب الغزالى عن حیاته السابقة لم 
يكن عنيفآ کا حدث للقديس آوغسطن مع أن هناك آکتر من فقرة 
فى المنقذ من الضلال وحده تدلنا على ميلغ الأزمة الروحة الى عاناها » 
فهو يقول : 
ds‏ أزل أتردد بن تجاذب شهوات الدنیا » ودواعی 
الآخرة » قريباً من ستة آشپر Ugh‏ رجب سنة ان وتمائن 
وأربعائة » وف هذا الشهر جاوز الامر حد الاختیار إلى 
الاضطرار : إذ أقفل اللہ على اساتى » حى اعتقل عن التدریس 
فکنت آجاهد نفسی أن آدرس يوماً واحداً » تطبیباً لقلوب 
الختلفة إلى » فکان لا ينطق لسانی بكلمة واحدة ‏ ولا أستطیعها 
ألبتة » > آورئت هذه العقلة فى اللسان » حزناً على القلب » 
بطلت معه قوة الحضم ومراءة الطعام والشراب » فکان لا ينساغ 
لى رید » ولا تهضم لى لفمة » وتعدی إلى ضعف القوی حى 
قطع الأطباء طمعهم من العلاج » وقالوا : هذا آمر تزل بالقلب » 
ومنه سری إلى الزاج » فلا سبیل إليه بالعلاج » إلا OÙ‏ يتروح 
السر عن الم الملم . ثم ما آحست بعجزى € وسقط بالكلية 
اعتیاری ‏ التجأت إلى الله تعالى التجاء الضطر النی لا حيلة 
له : فأجابی الذى بيب الضطر [ذا oles‏ » وسبل على قلی 
الاعزاض عن الجاه و الال والأولاد Mobs,‏ ۱ 


)1( تاريخ القلسفة فى الاسلام بقلم ب. ج. دى بور ترجمة محمد عبد المادی أبو ريده 
— مطیعة at‏ التأليف A‏ ۱۹۰۸ - صفحة ۲۱۸ ۔ . 

= ۱۵۵ محمود - مكتبة الأنجلو‎ de النقد من الضلال - تحقیق الدکتور‎ Cy) 
. )۱۲۹- ۱۲۸ inie 


We 


ونراه بعد ذلك يرك بغداد ويقصد دمشق للعزلة حيث أقام ہا لمدة. 
cie‏ لا شغل له إلا العزلة والوة وا رياضة و احاهدة اشتغالا As‏ النفس, 
وهذیب الأخلاق وتصفية القلب لذكر الله تعالى » کا حصله من م 
الصوفية » يقول الغزالى : 

وفكنت أعتكف ملة فى مسجد دمشق ¢ أصعد منارة 
المسجد طوال N‏ » وأغلق باہا على نفسی » ثم رحلت مہا 
إلى بيت القدس » Jeol‏ کل يوم الصخرة » وأغلق bel‏ على 
نفسی ٩‏ . » 

وقد اعتزل مرة آخری بعد عودته إلى بغداد » ودامت العزلة هذه الرة 
إحدى عشرة سنة » لکنها لم تكن خلوة منتظمة ہل متفرقة تدفعه عنما العواثق 

تم يعود للہا . 


وقد وقع كل من المفكرين فى أزمة شك حادة هی الى دفعت مما إلى 
هذه العزلة وتلك الأزمة الروحية . 

ولعل من أكير أسباب شلك أوغسطين هو اختلاف ديانة والديه » فوالدہ 
كان Wey‏ وأمه كانت مسيحية تسعى يكل جوارحها لكى يصبح ابنها Longue‏ 
مثلها . وقد انعكس هذا الاختلاف على نفسية الابن فتسبب فى أزمة شك 
حادة لم تقناول وجو د الله وعنايته با خلوقات » ولكنه حى حن آمن أن النجاة 
فى الكنيسة » ل يبدد هذا من شكوكه . فكيف نفسر ما لأحكامنا من صفى 
الكلية والضرورة دغ أنه ليس فی ال خلوقات شىء ثابت » وليس العقل 
الانسانی RE‏ ؟ إن المسألة تعود إلى مسألة الحقيقة » ذلك أن دک الكلى يصدر 

dati )۱(‏ من الضلال صفحة ۱۳۰ . 


“A 


Le‏ بفضل إشراق من الله . فاللہ هو dally‏ الباطن » هو النور ا حقیفی الذى۔ 
یبر کل إنسان آت إلى هذا العا م ر کا يمول القديس يوحنا فى الاصحاح. 
الأول من Clé]‏ . وتلك هى نظرية الاشراق الشهورة عن أوغسطين والى 
كان لها شأن كبر عند فلاسفة العصور الوسطی السیحین حن یقفون على 
نظرية آرسطو ف العقل الفعال وحن تصلهم نظرية الاشراق الاسلامیة( . 
أما النزالى فالشك لدیه طریق إلى لحق . یقول فی خاعة کتابه Ol pan‏ 
العمل a‏ : 
ولو لم يكن فى جاری هذه الکلات إلا ما يشكلك ف اعتقادك . 
الوروث لتفتدب للطلب » فناهيك به نفعاً » إذ الشكوك هی 
الموصلة إلى الحق » هن لم يشلك لم ينظر » ومن لم ينظر ل yen‏ > 
ومن لم یبه‌ر بقى ف العمى والضلال » . 
وذكر لنا فى المنقذ من الضلال أنه جرد نفسه تجریداً كاملا من كل 
حقيقة عرضت له بتقلید الوالدين والأساتذة » وافترض أن كل شىء باطل 
> بالآداة اليقينية . ثم حصر اليفين فى المسببات والعقليات فرأى أن 
الحس ليس أهلا الثقة لأنك إذا نظرت إلى الظل تراه واقفاً غير متحرك 
فتحكم بنفى الحركة عنه » ثم تعرف بعد قليل بالتجرية والمشاهدة أنه متحرك > 
وتنظر إلى الكوكب فتراه صغيراً ق مقدار دینار ء ثم تدل الآدلة الهندسية على 
أنه أكر من الأرض ف المقدار . 
وبذلك انہارت ثقته فى ا حسوسات » فانجه إلى العقليات الى من جنس 
الأوليات کقولنا إن العشرة اکر من الثلاثة » وان النفى والإثبات لا مجتمعان 
فى الشی ء الواحد . ۰. وسأل الغزالى نفسه : إذا كانت ا حسوسات tel‏ 
فلاذا لا Le‏ العقل ء وهل نحن متحققون أنه لا توجد OVE‏ أخرى تتلو, 
حالة اليقظة وتكون نسبئها اليقظة كنسبة اليقظة إلى النوم » محیث نعرف ف. 


(۱) تاريخ الفلسفة الأوروبية فى العصر الوسيط ليوسف كرم - صفحة ۳۹ . 
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-تلك AU‏ أن کل ما حسبناه صحیحاً بواسطة ااعقل لم يكن إلا حلماً لا حقيقة 
.ولاذا لا يكون رجال التصوف على صدق إذ يزعمون أنهم يشاهدون 
ats‏ ما لا Bly‏ المعقولات ؟ ۔ 


إذن فالعقل يكنب اس » وا حس يكذب العقل » فهاذا نؤمن ؟ 
“أننا نوٗمن عن طريق نور یقذغہ الله تعالى فى الصدر » يقول الغزالى : 

و فلا خطرت لى هذه الخواطر » وانقدحت فى النفس ء 

حاولت لذلك علاحاً فلم يتيسر ء إذا لم يكن دفعه إلا بالدليل .. 

فأعضل هذا الداء » ودام قريباً من شهرين » أنا فہما على مذهب 

المفسطة حكر الحال » لا Ke‏ النطق والقالءحی شفى الله تعالى 

من ذلك المرض » وعادت النفس إلى الصحة والاعتدال » 

ورجعت الضروریات العقلیة مقبولة»موثوقاً بها على آمن codes‏ 

ول یکن ذلك بنظم دلیل وترتيب کلام بل بنور قذفه الله SbF‏ 

فى الصدر ء وذلك النور هو مفتاح أكثر المعارف » فن ظن 

أن الكشف موقوف على الأدلة احررة فقد ضرق رحمة الله 

الواسعة .. فن ذلك النور ینبغی أن يطلب الکشف » وذلك 

a‏ من ال مود الافی فى بعض الأحايين » وجب 
الترصد له We,‏ 


مهاجمة الفلسفة : 
هذه النهاية الإشراقية للمعرفة à‏ حمات كلا من هذين المفكرين على 
مهاجمة الفلسفة الى تصر على أن تعرف GA‏ عن طريق العقل وحده > 
خالقدیس أوغسطين يرى أن الفلاسفة استكشفوا حقائق جليلة نافعة » لکنهم 
)1( المتقذمن الضلال صفحة ۸۸ . 


MN 


لم يستكشفوا I‏ انضرورية للانسان ء ووقعوا فى أضاليل خطيرة c‏ 
ولا یستطیع العقل بقوتہ الطبيعية أن متدی إلى ا حقیقة بأ كلها وأن یتجنب 
کل ضلال ۔ 
ثم مهاج الفلسفة من ناحیتہا العملرة » فهى لا تستطيع تحویل النفس من 
جرد العرفة إلى العمل الفاضل ء وهذا هو ما تستطیعه العقيدة . وليس الإعان 
üble‏ غامضة ولا تصدیقاً لا يقوم على آساس die‏ » ولکنه قبول die‏ 
— إن لم تكن مدركة فى ذانها كالحقائق العلمية — فهی موايدة بشهادة 
شهود جدیرین بالتصدیق و بعلامات خارقة . وفى هذا العیی: تماما يقول الغزالى 
فى النقذ من الضلال : 7 
« نك لا تقتصر على تصدیق ما جربته » بل سمعت آخبار 
ov Al‏ وقلدتهم » فاسمع أقوال الأنبياء » فقد جربوا وشاهدوا 
الق قى جمیع ما ورد به الشرع » واسلك سبیلهم » تدرك 
بالشاهدة بعد دك . ۱ 
ویری القدیس أوغسطين أن للعقل مهمتان ازاء الاعان : مهمة قبل 
الإعان هی أن يقتنع بوجوب الإعان لا عوضوعه Ct‏ نقول : تعقل کی 
تومن ۰ ومھمة بعد الاعان هی تفهم العقائد الديفية حیث تقول : آمن کی 
تتعقل ٠‏ . والتعقل فى هذه الرحلة الثانية ليس Moly‏ فى جميع القضايا ء فا 
ما هو طبيعى قابل للبرهان » ومنها ما هو فائق لطبيعة يقتصر عل العقل 
يصدده على تفسيره . 
والذزالى أيضاً لا يعتمد فى المعرفة على العقل وحده ء وإدراك العام لديه 
یتم على أريع مراحل » فهو آولا عن طريق الحواس ء ثم ما يسميه IE‏ 
وخلقه الله فى الإنسان وهو قريب من سبع Ce‏ 4 ثم di x‏ طور آھر 
خیخلق له العقل : 
« ووراء العقل طور آخر » gi‏ فيه عين أخرى يبصر ہا 
الغيب » وما سيكون فی ا ستقبل ء وأموراً حر » العقل معزول 
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Le‏ »> کعزل قوة المييز عن [دراله العقولات » وكعزل قوق 
اس عن مدرکات jus‏ . » 
وهناك ثلاث درجات للمعرفة » هی العلم » والذوق » والاعان : 
» فالتحقق بالبرهان Je‏ » وملابسته تلاك الحالة ( الى یصل, 
إلبا المتصوفة ) ذوق . والقبول من التسامح والتجربة محسن الظن. 
ale‏ »° . 
لهذا كان طبيعياً أن ek‏ الغزالى الفلاسفة » فقسمهم ثلالة آقسام : 
الاهریون وم يتكرون وجود الله فهم زنادقة + 
والطبیعیون وهم يومنوت بوجود الله ولكنهم ینکرون sla‏ النفس بعل. 
الوت و هولاء tal‏ آنادفة لأن أصل الر عان هو الرعان al‏ والیوم „Yi‏ 
والصنف الثالث Oy bY‏ مثل سقراط وأفلاطون رأرسطو . 
وقد ذهب أوغسطن إلى مذهب قريب إذ ذ أعلن أنه جب تفضیل مذهب. 
الأفلاطونيين على سائر المذاهب Y‏ نهم يوئمنون بأن اللہ خالق وأن العالم صدر 
عن اللہ ويعود إلى الله . . 
ويقول الغزانی إن مجموع ما صح من فلسفة أرسطو محسب ما نقله ol‏ 
سینا والقارایی » ينحصر فى ثلائة أقسام : قسم جب التكثير به » وقمم مجب۔ 
التبديع به ء وقسم لا يحب انکاره أصلا , 
وقد ألف الغزالى كتابه تهافت الفلاسفة op‏ على مجموع ما غلط فيه 
الفلاسفة من الإلحيات وهی عشرون «سأاة » يجب تکفبرھ فى UH‏ وهى : 
١‏ أن الأجساد لا تحشر Ky‏ يقع الثواب والعقاب على الأرواحج 
à Al‏ ء فهو عقاب روحى وليس بدنيا . وق ذلك يقول أوغسطين Of‏ 


. )1( النقذ صفحة ۱۳۶ : 
dell (y)‏ صفحة ۱۳۲ . 


۹۰ 


السيحية تعلم أن الانسان كائن طبيعى صور الله جسمه و نفخ فيه الافس وجعل 
انفصالیا پالوت هو العقاب ء وأعلن أنه سير Les‏ الواحد للآخر بالبعث ۔ 
ویقول : النفس وابلسم لا يؤلذان شخصین بل إنساناً واحداً ء النفس هی 
الانسان الباطن » والجسم هو الانسان الظاهر )0 

Y‏ المسألة الثانية الى كفر فا الغزالی الغلاسفة هى 435 إن اللہ تعالى 
de‏ الكليات دون ا زثیات . وقد نفى الفلاسفة قبل الغزال عن الله العلم 
Lt‏ ثیات لہا تتضر » ولو كان له ها لتخر علمه . آما الغزالى ضری أن الله 
de‏ الأشياء كلها جميع أحواها e‏ عم واحد > لا يتغر محدوث SAN‏ 
ووجوده وفنائه . وهو ail, de‏ سیکون » وهو بعينه de‏ بوجوده » des‏ 
بانقضائه . آما احتلاف أحوال GA‏ » فهی اضافات لا توجب تبدلا 
فى ذات العلم والعالم . فا دام الله قد آراد خلق العام وخلقه » فهل یعزب عن 
علمه مثقال ذرة فيا GE‏ وکا أن إرادته الأزلية علة get‏ الوجودات 
ابلزئية » فعلمه الأزلى حيط ما جميعاً » من غير أن يكون هذ مناقضاً 
لوحدة ذاته » وإذن di‏ ینی بالجزئيات O a‏ 


يقول دی بور : Bly‏ اعترض معترض Ob‏ القول بالعناية dat TAY‏ 
كل موجود جزئی واجباً ء أجاب الغزالى عثل ما أجاب به القدیس أوغسطين 
من أن العم بالشیء قبل وقوعه لا يفترق عن العلم به بعد وقوعه » أى أن 
de‏ الله oj‏ عن اعتبارات الزمان" . 


)1( وقد رد ابن رشد على هذه ILU‏ و سألتین الأخريين الى کفر فها الإمام النزال 
الفلاسنة ی كتابيه م فصل المقال » و و الكشف عن مناهج الأدلة ۾ وقال فيا یتعلق عشر الأجساد 
إن هناك ثلاثة آراء : أوها تری أن التفوس تبعث بأجسامها » وثانها ترى أن النفوس تبعث 
Less by‏ » وثالها ترى أنها تبعث يأجسام غير أجسامها الأولى . . ويقول اين رشد أن الق 
فى هذه المسألة أن فرض كل إنسان فہا هو ما أدى إليه نظرہ فہا » بعد أن يكون نظرا لا یقصی 
إلى إيطال الأصل ile‏ » فان هذا النحو من الاعتقاد يوجب تكفير صاحبه . ولكن المتيل 
des‏ أقل تحریکاً لنفوس الجمهور » وأشد قبولا عند المتكلمين الجادلين من الناس وهم الأقل 

(۲) تاریخ الفلسفة ق الاسلام صفحة ۲۳۳ . 
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المسألة اثالثة ھی قولم بقدم بقدم الما وآزلیته . وكان من رأى الفلاسفة 
تن أن العا م قدم قدم الله > كوجود المعلول مع العلة » والنور مع 
الشمس € وأن تقدم الباری على العام تقدم بالذات والرتبة لا بالزمان . ذلك 

لأنه پستحیل صدور حادث مز قدم . أما الغزالى فيقول : 
«إننا لكى نتصور وجوداً محدوداً لا بد لنا من القول بوجود 
إرادة أزلية ء ولا بد أن تكون مغايرة للجميع الأسباب ء ولا بد 
من القول محدوث العا م » أى بأن له أولا Wud ToT,‏ تلك 

الإرادة الأزلية We.‏ 


وهنا نجد القدیس آوغسطن يتفق Lal‏ مع الغزالى » فهو يعارض 
ما ذهب إليه أفلاطون والانویون من القول بقدم العالم پاعتباره Tate‏ عن 
Ob‏ اللہ Lyte‏ ضرورياً قدعاً » ريقول أوغسطين إن هذا معناه أن الذات 
aly 1 joes 5 LANI‏ جزءا منها Tague pay‏ متفر » واللہ بسيط لا متناه 
ثابت کامل : 


وإذن Ja‏ خلقت الوجودات من العدم بفعل حر ولقد وجل الزمان 
بوجود العالى » حيث إن الزمان عدو الحركة » وهو متعاقب ولا يكون 
ا متعاقب قدعاً غير متناہ , M‏ 


)١(‏ أجمل الدكتور آبو ريده فى ترجمته لتاریخ الفلسفة فى الإسلام للى يور حجج 
الفلاسفة وردود الغز الى علیہا . انظر الامش من صفحة TYS TYY‏ © 

ورد ابن رشد هجوم النزال ق هذه السألة أيضاً فيقول أن الأمر ليس کا تو 
بل أن الفلاسفة يرون أن اللہ لا یعلم الجزئيات كا نملمها تحن أى بعد حدوثها ٤‏ فلم الله علة لها 
ولیس معلولا لما كا فى العم احدث . 

(y)‏ الفلسفة الأوروبية فى العصر الوسيط صفحة 4۰ ۔ 

ويرى ابن رشد أن سيب الاختلاف حول هله KEILA‏ يكون راجا إلى الاختلاف 
فى النسمية » فهناك ثلاثة آمناف من الموجودات : موجود وجد من شىء غيره وعن شی" غيره 
كتكون الاء و امواء والأرض والحيوان والثبات وهذه هی الموجودات الحدثة . 

وموجود لم يكن من شیء ولا عن شىء ولا تقدمه زمان وهذا هو الله تعالى » وهذا هو الوجود 
النی اتفق على تسميته قدا . = 


ar 


تفسير العجزات : 

وتفسر العجزات لدی کل من الفکرین مثل طیب لكيفية (خضاع 
العقل تلاعان » وللرهنة على الخاية المشتركة ادہما وإن إختلفت الطرق a‏ 
فلخص رأى ةديس أوغسطين أن المعجزة ليست Tas‏ خارقاً للطبيعة » بل 
هی خارقة U‏ نعرفہ نحن عن الطبيعة » فالله لا یفعل Gee‏ ضد الطبيعة »> 
ولا ينقض القوانين الى رتہا ا ۔ 


أما الغزالى ففد عمل على التدليل على أن الارتباط بن ما يسمى Lu‏ 
وما يسمى مسیباً لیس ضرورياً على خارف ما يرى الفلاسنة » وهذا DSI‏ 
المعجزات النبوية Wise‏ وذلك oly‏ أن احتراق القطن — BY — Nate‏ 
لامس النار لا يدل على أن الاحتراق هو من التار ونا حقيقة » بل 
هذا لا يدل إلا على حدوث الاحتراق عند الملامسة . آما السبب فهو الله 
النی gle‏ الاحتراق عند الملامسة Gilly‏ جوز أن مخلق ما يسمى de‏ بدون 
ما يسمى معلولا O‏ ویذکرنا ما ذهب الغزالى إليه فی هذه المشكلة عا ذهب 
إليه کل من مالرانش فى القرن.السابع عشر » وهيؤم من بعده » أى نفى 
ال رتباط الضروریبین ما يسمى سببآ وما يسمى مسبباً à‏ 





هه وموجود بين هذين الطرئين e‏ فهو موجود ل يكن من شىء ولا تقدمه زمان ولكنه موجود. 
عن nt‏ أى عن فاعل وهذا هو العام بأءصه . والمتكلمون برون أنه متناه فى الزمان الماصى ولا 
هو مذهب آفلاطون وشيعته » UT‏ أرسطو وفرقته فبرون أنه غير متناه كالحال ق المستقبل . 
فهذا الموجود إذن قد أخذ Ed‏ من الوجود احدث ومن الوجود القدع » وهو ى الحقيقة ليس 
Ge‏ حقیقیاً ولا Lae Qu‏ » فان الحدث القیقی فاسد ضرورة » والقدم الحقيقى ليس له 
عادة » ويرى ابن رشد أن صورة العام هی امحدئة » أما نقس الوجود والزمان فستمر من الطرفین 
ul‏ والمستقبل . ويقول : فالمذاهب ی العام ايست تباعد کل النباعد حى يكفر بعضما 
ولایکفر . , , to‏ ; ۱ : 

)1( بین الدين والفلسفة فى رأى ابن رشد وفلاسفة العصر الوسیط - محمد يوست موی 
- دار العارف — ۱۹۱۸ ص VAY‏ . 

(۲) مهافت الفلاسفة Sl jal‏ — طبعة پیروت عام ۱۹۱۷ - صفحة ۲۷۹-۰۲۷۸ . 
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ومع ذلك فإن الغزالى يشعر أن IS]‏ وقوع المسبيات عن Lil‏ 
وإضافها إلى الله وحده دون منهج معن » مجر إل الحوض ف الطبيعة » وذلك 
يتجويز انقلاب غلام US‏ ء أو كتاب Leg‏ » أو غير ذلك من انقلاب أعيان 
الموجودات إلى يعض . وهنا يتدارك هذا الزع ole‏ يقرر أن الله خلق فيناعلماً 
of‏ ؛نقلاب الشیء إلى شیء آخر دون ماسمى سبباً yal‏ ممكن فى نفسه ولكنه 
لا یقع » ومخاصة أن استمرار dle‏ ترتيب الأشياء پعضہا عن بعض ء بإرادة 
اللہ وسبييته وحده » رسخ فى أدهاننا آنا ستجری وفق هذه العادة والنظاء ٠‏ 

ونجد فكرة و العادة » الى خلقت فينا هذا dally‏ »,عند هيوم كذلك ء 
فته يعلل مها اطراد ما نراه من النظام فى الطبيعة € ووجود شىء عن شىء 
Ks‏ باطر اد . 


إنصاف الفلسئة : 

وبالرغم مما وجهه المفكران من نقد إلى الفلسفة > إلا أن كلا منہما لم يكن 
محدود التفكير ء لهذا اعترفا — على بعد ما بینپما من مسافة زمتیة — OÙ‏ هناك 
مسائل لا جدال بشأنها » بل اتفقا حول أكثر هذه المسائل . فالشديس أوضطن 
يقول : إن هناك حقائق مستقلة عن كل ظرف» مطلقة من کل قيد » لا يتطرق 
لپا ELN‏ مهما تسف , مها القوانين المنطقية ء وما الحقائق الرياضية 6 
وكذلك الحقائق الفلسفية وا حلقیة مثل قولنا : بحب طلب IRH‏ بالسعادة » 
op‏ العقل يرى بالطبع هذا الوجوب » والتسلم به تسلم بالواجب وتعريف 
لفضيلة الحكة ۔ 

والغزالى قسم الفلسفة ‏ کا رأینا — فحصرها فى ثلاثة أقسام مہا قشم 
لا پصح إنكاره أصلا ومنه القواعد ا منطقیة ء والعلوم الرياضية » والسائل 


CN )۱(‏ صفحة ۲۸۰ — YAO‏ ۔ 
(Y)‏ بین الدين والقلفة ص ۱44 - ۱۹۱ . 


۹ 


الخلقية والتفسية (ویری الغزا ی أن الفلاسفة أخذوها من تعالم Cid yall‏ ء 
وكذلك السائل السياسية ( الى يرى الغزا ی آنها أحذت من الکتب الدينية) » 
dey‏ الطبيعيات النی يبحث فى عالم السموات وکواکها وما YA‏ کالاء وافواء 
والتراب والنار والاجسام کالحیوان والنبات والعادن وأسیاب تغيرها 
واستحالئها وامتزاجها , 
ack‏ : 

وخلص من هذا جميعه إلى أن التشابه الموجود لدی تفکبر کل من 
القديس أوغسطين والإمام الغزالى ء نما يرجع أولا إلى طیعة الشکلات 
الواحدة الى يتعرض ها أى مفكر ديى مثل الغزال أو أوغسطن , 

ويرجع GE‏ إلى أن الفهوم الفكرى للمقیدتن المسيحية والإسلامية 
— بازاء الفلسغة — مفهوم واحد » وجوهر هذا الفهوم أن العقل الإنسانى مع 
احترامه كوسيلة من وسائل العرفة إلا أنه لا يصح SIEM‏ عليه وحده » فهو 
أعجز من أن يدرك القائق تى الديئية ء والإعان هذه حقائق لا يم إلا ينور 
يقذفه الله تعالى فى الصدر » ومهمة العقل أن يتعقل موضوعات هذا الإمان . 

ذلك أنه « لما كانت العقائد الدينية جب أن تبلغ أسمى درجات الیقین ء 
فقد تساءل الناس فی أمرها : أهى معارف ينبغى أن نقدر على التوصل الما 
بالاستنباط من معارف آحری ؟ أم مجب أن تكون بدبپیات أو مبادئ Lic‏ 
بینة بنفسها لا تقبل برهاناً ولا يعوزها مثل هذا البرهان ؟ ولكن الميادئ العقلية . 
لا ید ون يسلم مب الناس جميعاً مى عرفوها ء و ما أنه ليس بين الناس إجاع 
.فى آمر العقائد الدينية فهى ليست مبادئ عقلية أولية » لانه لو قيل كذلك 
لتساءل البعض من أين ينشأ الکفر إذن ؟ ويدا للكثيرين أن ا خَرج الوحيد عن : 
مثل هذه الشكوك هو أن مجعلوا المعول فی الإعان بعقائد الدين على نور يشرق 

فى النفوس من مصدر فوق طور العقل . ١‏ 


)1( اریخ الفلسفة فى الإسلام ص ۲۱۳ - ۲۱4 . 
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ونحن هنا لم قفترض — وم نجد ما یثبت — أن الغزالى تأثر بأوغسطان. 
مباشرة ء فالعقول الکبری فى الظروف للنشابة تتلاق : لھا نحن نعل آن 
الفکرین تأثرا من مصادر واحدة كالأفلاطو: نية المحدثة » Mes‏ واضح 
فی نظرية كنظرية النور مثلا الى أوضحها الغزالى فى كتايه مشكاة الأنوار 
والى تتفق عاماً ونظرية آوغسطن ق الله باعتباره النور الحقيقى الذى ينر 
کل نسان آت إلى هذا العام . وتلاحظ أنه كلا من الفکرین قد ری ال 
CUT‏ من القرآن أو الإنجیل لتدعم نظريته . . 

کا أنه من ا مود أن الغزالى « كان مطلعاً بصورة واسعة على الإنجيل. 
والآداب السيخية لأنه hes’‏ ما يستشهد فى كتيه والأخلاق مها خاصة بأقؤال 
وحوادث ید السیح .© 
" ولا شلك أننا ننظر إلى هذين المفكرين اليوم € وبیننا Lapu g‏ مسافة زمنية. 
تمتد مئات السنين ء وہنا البعد هو الذى یسر لتا أن نلمح أوجه الشبه » لأننا. 
تناولنا المبادىء العامة لتفكيرهما ء أما إذا ألغينا هذه القرون أو نظرنا إلہما من 
تحت جهر e‏ فسنجد أن الاختلاف بينهما فى التفاصيل يتضح > حنی أن الغزالى. 
ألف كتاباً لرد de‏ النصارى oke‏ : الرد ا لحمیل لاطية عيسى بص ربح 
KEN‏ . ولکن' هذا اختلاف في التفاصَیّل ou‏ العةيدتين . آما de‏ يتعلق 
الامر عوقف العقيدّة الدیلیة - مسيحية كانت أو إسلامية ‏ من الفلسفة 
فی الشکلات الفکريةالعامق OB‏ وجوه OIL‏ ترول ووجوه الشبه بن معا 
التفكيرين تزداد . 

والاختلاف الاساسی بن المفكرين فيا نری هو أن أوغسطين کان. 
يناقش فلاسفة الإغريق مباشرة » ومعرفته م نما مت عن طریق ما JË‏ 
عم إلى اللاتينية نية على يد dues pa‏ أكثر مما هو على يد فلاستفة  MA‏ فقد کان. 
Lal‏ من الغزالى فى مناقشاته يل لقد عد أول فیلنوف من فلاسفة العصر 


. ۱۳۰ لعبد الكرم بایان - دار الفکر يدمشق- عام ۱۹4۷۹۱ ص‎ lt) 
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الدرمی Le‏ الغزالى فإلى جانب إطلاعه على مانةله Al‏ جمون السريان خاصةد 
من الفلسفة اليونانية فإنه چاء بعد ظهور فلاسفة إسلاميين مثل الفارای وابن 
سينا من تأثروا بهذا لفکر اليوناق النقول ثم صبغوه بتفكيرهم ء حتی لقدعد 
يحىء الغزالى نهاية للفلسفة فى الشرق الاسلای . وهذا انبری متحمساً 
فى الدفاع عن العقيدة الإسلامية الى رأى أن مثل هذه الفلسفات — ومن 
مسلمين بالذات — من شأنها أن دد الاعان ء فظهر كتاب Cale‏ الفلاسفة » 
„ul,‏ كا يقول تاج الدین السبکی — إلى رد قرية الفلاسفة أحوج من 
الظلاء مصابیح السماء » وأفقر من الحدباء إلى قطرات VA‏ . فقد هاله أن 
المتفلسفين السلمن — و مخاصة الفارانى وابن سينا قد ترکوا الدين کا يقول » 
BUI‏ بعقوشرءفائبری یبن تبافت آرائهم وتناقضها فیا يتعلق بالالميات» ذلك . 
ليكف من غلوائه من يظن أن التجمل بالكفر تقليد يدل على حسن رأيه » 
أو يشعر بفطنته وذکائه "۲ . بل آنه أراد أن يتزع الثقة من الذلاسفة المسلمين. 
ديه من سن اعقادم فهم فظن آن مسالکهم a‏ عن التتاقض oly‏ 
وجوه نہافہم AD‏ 

liag‏ هو ما دفع فیلسوفاً آحر جاء بعد وفاة JAN‏ مخمسة عشر عام 
— هو ابن رشد ‏ إلى الرد على حجة الاسلام فى کتابه مهافت الهافت e‏ 
وحاول فيه جاهداً أن يضيق الوة الى وسعها الغزا ی Gu‏ الدين والفلسفة ء 
ون یوضح أن الوفاق Leu‏ يحب أن یتحقق رغم ما يظهر لنا IN Leu‏ 
وهلة من تعارض ف كثير من الخالات . 


)1( طبقات الشافعية الكبرى - القاهرة عام ۱٢٣١‏ جزء ٤‏ ص ۱۰۲ . 
(y)‏ مهافت الفلاسفة Vue‏ . 
eile )* (‏ الفلاسفة ص ۱۳ ۔ 
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عاصر الامام أبو حامد محمد الغز الى قيامدولتين من دول المغرب الأقصى ها 
حولة امرابطن الى أقامها رجلان عبدالله بن ياسين الإمام صاحب الدعوة » 
ویوسف بن تاشفين صاحب السيف ومنفذ تعالم الامام . وكانت تضم 
الجزائر ومراکش وأفريقيا الغربية والأندلس بشطرہہا آسبانیا والر تخال » 
ودولة الوحدین — وکانت تضم OA‏ العرى كله من السلوم إلى سبته 
وأفریقیا dy il‏ والاندلس بشطرما كذلك Liked‏ والرتغال — وصاحب 
موشسہما والقائم بالاتقلاب فہما : 

فصحبه آحدهما ب وهو يوسف بن تاشفن — صحية الکتابة والراسلة 
والاستتصاح فی > وسلمه وسياسة دولتہ حى لقد شرع الزا ی فی الرحلة 
.إليه ودخول المغرب » فرحل من بغداد إلى الإسكندرية وكاد يركب السفينة 
مبحراً ad]‏ ء لولا مفاجأته عوت يوسف فاضطر مكرهاً Ta‏ للعدول عن 
السفر للمغرب . | 

وصحبه ثانهما — و هو الهدی بن توءرت صحبة التلميذ اللازم والرید 
الصادق au‏ سنوات إلى أن تخرج على يديه تربية وتعلیماً . 

و صحبه ثالث من ملوك الدولتين .- وهو على بن يوسف بن تاشفين = 
«صحبة العداوة والتنكر اود الأبوى التبادل بين أبيه والغزالى » فأوقد 
فى صحون مساجد الأندلس: وااغرب نيران > کان وقودها کتاب الإحياء 
الغزالى » فى حياة الغزالى وأخريات أيامه à‏ وكان کتاب الاحیاء قد EB‏ 


YA 


وانتشر large‏ الناس وا حاصة من العلاء » رتدارسوه فى مدارس, 
الدولة ومساجدها فى الغرب والأنداس » موّیدین ومعارضين وقامت من 
آجله معارك كان سلاحها الطروس والأقلام » استرسلت بعد موت الغزالى, 
وموت مناصريه ومعارضيه أجيالا وقروثا . 
یوسف بن تاشفين والغزالى : 

كانت dle‏ الغزالى وسف بن تاشفن عقب استنجاد ملوك الطوائفه 
فى الأتدلس پیوسف » حن حاول الأسبان والرتغال معززين بالصليبية 
الدولية ء تقویض دوم وطیا دولة دولة ء والقضاء على العروبة والإسلام 
وتصفيتهما من أرض الأندلس » وكان ذلك سنة psti DEAN‏ يوسف وسق 
أعداءم él‏ > ثم ترك ê‏ مالکھم وعروشهم ورجع sre‏ ولكنه 
ما كاد يصل لمراكش » حى أحذت الوفود من الأندلس علاء وزعماء وقادة 
ترد عليه زرافات ووحداناً حاملن معهم رسائل جميع ا مالك الأندلسية منطوقة. 
ومکتوبة ٤‏ تقص القصص عن فساد ملوكهم وطفیانہم وحاذفم » وحرب. 
بعضهم البعض ومستنفرين جیوش آعداء الإسلام من الأسبان وال تغال 
والصليبية ء حاربة الأوطان وانتقاصہا من آطرافها حصوناً وقری Bary‏ 
و gl‏ ومعها اللاین من المسلمين متا لهذا النفير وأجرآً . 

وكان العلاء فى Gall‏ والأندلس فى ذلك الوقت » وال عهد قريب 
من أيامنا هذه عثابة مجلس الدولة للحكومة وجلس النواب للشعب » محمل. 
| كترم رتبة ر مشاور ) للدولة ووکیل عن الامة « فاهم يوسف للامر eo‏ 
علماء مرا کش » وكتب لعلاء الأندلس والمشرق » يستفتهم فى حال الأندلس. 
فافتوا جميعهم نطقاً وكتابة بوجوب خلعهم وتأديهم وضم الأندلس للمغريه 
وانقاذها من أعداء الأو طان والعروبة والإسلام د 

وكان من كتب مفتياً موجباً لذلك الإمام الغزالى . 


۷۰۲ 


قال ابن خلدون : وأفى یوسف الفتهاء" وأهل الشوری من الفرب. 
والأندلس » خلعهم وانتزاع الأمر من eetl‏ » وسارت إليه بذلك فتاو ی . 
أهل الشرق الأعلام » مثل الغزالى والطرطوشی وغبرها , 

عند ذلك استجاب يوسف ن تاشفين ء ودخل الأندلس للدرة NN‏ 
سنة 4٩۰‏ مجروڈں جرارة » فتنادى ملول الطوائف 2 à‏ وقتاله » مستنجدین . 
بالاسیان وال تغال ونصاری آورو با ٤‏ فقاتلهم يوسف جمیعاً وارتد النصاری . 
آمامه فلولا منپزمن إلى SLL‏ وإلى داخل فرنسا فجدد بذلك عهود الفاتحن . 
الأولين ء موسى بن نصير ء وطارق بن زياد » وعبد الرحمن الغافقی ء 
والمنصور اين أنى le‏ » ثم رجع إلى ال حونة الرتدین من ملوك الطوائف. 
- إلا من تاب مهم وأناب ‏ فقتل منهم عمر بن الأفطس وولديه › ek‏ 
otie‏ من مداخلپم للنصاری و علیکهم 5 مدينة بطليوس € وقتل المستعين. 
ابن هود وهو مستجر بهم ومعتصم محصونہم واکتفی بأسر عبدالله و کے ابی 
پلکین وبأسر العتمد بن عباد LES‏ بأسره عن قتله - رخ خیانته باستدعاء 
جیوش الأسبات والبرتغال ء والاستعانة بهم حرب پوسف والسلمن -. 
مکتفیاً بأسره لقولته الشبيرة لاولاده حبن اقترحو! عليه وقد piel‏ — 
الفرار لمالاك التصاری : «رعى ا جال ولا رعی الحنازير» . وفر محمد المعتصم , 
ابن صمادح تارکاً له ملکته إلى BE‏ من إفريقية . وضم يوسف مالکهم 
ووحدها مع الخرب . m‏ 

وبذلك عاشت الأندلس عربية إسلامية أربعائة سنة أخرى إلى سنة ۸۹۷ . 


فلا وصل حر انتصاراته على الأعداء ودفاعه عن الإسلام ail gly‏ 
للدشرق . ہز ذلك الإمام الغزالى إعجاباً پیوسف ء فبارك عمله وجهاده c‏ 
وسعى له عند خلفاء بی العباس حى اعترفوا بشرعية حكه » کا قال مو “رخ . 
من المغرب ومرخ من المشرق ؛ ابن خلدون AY gly‏ » وکاتبه الغزالمى 
حاضاً له على العدل والمّسك al‏ 


| وعد" یوسف بن تاشفين سعی الغزالی لدى الخليفة العباسی للاعتراف 
de pia‏ حكه » توجباً من الغزالی له » ودعوة لجمع كلمة المسلمين وقیام 
دولتهم الوحدة فی القرب والشرق » مع طلب الفقهاء فى الأندلس والغرب 
مته ذلك _ کا قال ابن الأثر فى الکامل - فكون سفارة ‏ کا يقول ابن 
خلدون ومؤرخو یوسف - من عبدالله بن محمد بن العرف oc sta‏ الأشبيل 
وولده القاضی Kol‏ الامام الشير « وبعپما الخليفة العبامی ببغداد۔۔۔ وهو 
5j‏ ذاك أبو العباس' آحمد الستظهر يالله ‏ طالبين باسم شعوب الأندلس 
والغرب » أن یعقد لأمبرەم يوسف بن تاشفن الولاية علہم » فاستجاب 
الخليفة العياسى وعقد له ء وکتب بذلك عقداً اولاية مشهوراً فى كتب التاريخ 
de al‏ والمشرقية ء وانقلب إليه السفيران بتقليد الخليفة وعهده على الأندلس 
والمغرب ء وبعث معهما هدايا كبيرة من حف وخلع . 
ولأول مرة فی التاريخ بعد الدولة الأموية الموحدة فى الشرق مجتمع العام 
الإسلاى ی دولة واحدة تضم المغرب والشرق يسعى رئيس دولة هو يوسف 
اين تاشفين sil‏ جمع إلى دولته LA‏ عشر عرشاً من عروش الأندلس 
۔ودولا أخرى من المغرب تنازل عن al)‏ جميعاً لرئيس واحد هو أمير 
الموثمنين LEI‏ العباسى فكانت تلك سابقة کبری لوحدة عربية كاملة e‏ 
تكون مقدمة لوحدة إسلامية شاملة » وما وحدة سوريا ومصر الى كونت 
Ya‏ الجمهورية العربية المتحدة إلا النواة والبذرة لتلك الوحدة الکری > 
وما ذلك على الله بعزيز à‏ هو الذى أرسل رسوله بالهدى ودين GL‏ ليظهره 
عل الدین كله ولو کره الكافرون ؛ هو الذی أرسل رسوله بامدی ودين 
الق ليظهره على الدين كله وكفى dt‏ شهيداً . 
وبعد وصول تقلید الولاية من اللليفة ؛ تسمى يوسف pab‏ المسلمين 
— وهو أول من لقب بذاك من ملوك الإسلامءوابن الأثير يقول : إنه لقب 
بناصر الدين كذلك ‏ ثم سك النقود باسم الخليفة العباسی » ودعا باسمه 
ces,‏ على منابر الأندلس والمغرب ».وامتد ذلك إلى آخر الدولة Aa JM‏ 


Vek 


قال الناصرى : وإنما احتاج أمير المسلمين إلى التقليد من HLT‏ الستظهر 
بالله » مع أنه كان Lhe‏ عنه » وأقوى شوكة منه » لتكون ولايته مستندة إلى 
الشرع قال : وهذا من ورعه رحهه الله ء قال : Uy‏ تسمى يأمير المسلمين 
wee‏ بر امن أدبا مع IL‏ ء حّی لا يشاركه فى لقبه لأن gel‏ المومتين 

ص بالخليفة ء واللليفة من قريش کا فى الحديث . 

قال ابن IKE‏ : ويقال إن الأزالى قصد من الإسكندرية الرکوب 
فى البحر إل بلاد الغرب » على عزم الاجماع بالأمبر يوسف بن تاشفين 
صاحب مراكش ء فبینا هو كذلك يلغه نعيه فصرف de je‏ عن تللك الناحية » 
ثم عاد إلى و ab‏ بطوس واشتغل بتفسه ۱ 

والازالى of‏ أن يرحل المخرب ف عهد يوسف وف ولايته لرى» 
.رأى العن > الدولة الى شارك فى مخطيطها وتوجپها » وکان يريد 
أن يرى يوسف الإمام الأمشل الذى GE WU‏ أن يراه » وأن يرى 
مدينته الفاضلة كا تخیلها » ويتحقق بنفسه من أعمال يوسف الباهرة الى 
حفقت نى أيامه » وعصر الغزالى فى المشرق كان عصر الضعف والتخاذل 
والفرقة ء وليتأكد عن کلب ما يردده êl g jil‏ من عدل يوسف وزهده وتقشفه 
الدى أعاد به دولى العمرين ابن الحطاب وابن عبد العزيز ۔ يوسف بن تاشفين 
معجزة الإسلام محق فى المغرب » وقاهر الصلیبین فالشطر GA‏ من الام 
الإسلدیء کا كان صلاح الدين Bll‏ قاهر الصليبين ف الشطر GAM‏ من 
العالم الإسلاى . JE‏ يوسف يقرن النصر باسمه مدى نصف قرن من الزمان 
فى معارك المغرب والأندلس ۰ فقد صارع ألفونسو والقمبیاطو وملوك 
النصرانية الغربية والبابوية المستوفزة وكل القوى الصليبية المتحفزة » ووضع 
LA‏ للجهاد و ونظم SH‏ ظلت باقیة بعدہ Tas‏ طويلا . وعاش تسعین Lie‏ 
عام ٠‏ ومات عام ٠٠٥‏ رحمه الله ورحم صليقه و الشجع له فی ذلك 
والمويد الامام الغزالى ۔ 


)1( وفیات الأعيان ج ٦‏ ص ۱۱۱ ۔ 


: یوسف بن تاشفین والغزالى‎ Je 
دحل کتاب الاحیاء للغزالى الغرب والأندلس فى حياة الغزالى » وف عهد‎ 
e معارض ومؤيد‎ Ou » فاصطرع عليه الفقھاء‎ e على بن یوسف بن تاشفين‎ 
والعارضون كانوا الأكثر عدداً والأقوى نفوذاً » قرعو! فى الإحياء حملة‎ 
e عکفوا على الفروع من الشريعة‎ el رأوها ظالمة  على الفقهاء » وفہا‎ — 
.وقرءوا فيه‎ Ade وتركوا الأصول كتاب الله وسنة رسوله صلوات الله‎ 
والنبويات » من مذاهب الأشاعرة‎ AAN آراء المتكلمين وفلسفتهم عن‎ 
والماتريدية والمعتزلة » فرأوها تأويلا رجا لنصوص القرآن ونصوص الحديث‎ 
. عن معانہا ومعطلا لما حاء فہا‎ 
المغرب والأندلس منذ عهد الأدارسة وظهور مالك » مالكية‎ fal وكان‎ 
الأصول والفروع ء مالكية فى العقائد الإلهية والنبوية » ومالكية فى الک‎ 
. » والعبادات ؛ یقولون فى قول الله تعالى : « الرحمن على العرش استوی‎ 
وما يشبها من متشابه القرآن والحديث » ما يقوله الإمام مالك : العرش‎ 
والسوال عن هذا بدعة »: ویومنون عا جاء‎ c معلوم € والاستواء مجهول‎ 
pl من عکم ومتشابه : فیحگون احم ویبقون التشابه على‎ otal 3 
موّمنین به منغير تأویل ولا تشبيه» ویقرعون ما أنزل الله: « وهو الذى آنزل‎ 
Ube هن أم الكتاب وآخر متشامبات‎ oth olf عليك الكتاب منه‎ 
des الذين فى قلومهم زيغ فيتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء تأويله » وما‎ 
تأويله إلا الله » والراعنون ف العلم یقولون آمنا به كل من عند ربنا ؛ وما یذکر‎ 
ویقر عون مع هذه الاية آیی : ليس کثله ی ۶) . «ولم يكن‎ ٠ إلا أولوا الألباب‎ 
له كفواً أحد» . ویعتقدون فى هذا عقيدة ماللك: « الله واحد فى .ذاته ء و احد‎ 
JS » فى صفاته » واحد فى أفعاله ء لا کذوٴ له ولا مثيل فى شی ء من ذلك‎ 
شيا من ذلك بغبر نص من آية‎ UT ما مخطر يبالك فرينا حالف لذلك » ومن‎ 
» . أو حديث أو إجاع ؛ فهو مبتدع‎ 


Len 


وما أن وقع کتاب الاحیاء بيد القاضی ألى القاسم این حمدين » ثم وقع 
بيد الفقهاء فى العواصم الإقليمية من الغرب والأندلس » كفاس ومراكش 
وقرطبة ء فقرعوه وتصفحوه حى ارت ثاثرتهم » وتنادوا لرفع الامر لامر 
السلمن على بن يوسف بن تاشفین » وکان لا خرج عن رأى الفقهاء فى 
الأحكام ء وسياسة الدولة » فاجتمعوا به وأخيروه بوجوب حرق الکتاب 
وإعدامه » لا حمل من بدع المتكلمين وضلالاهم » ولا حمل من تنقيص 
الفقهاء وشتمهم وتنفير الناس منہم ء وأفتوه يأنه لا تجوز قراءته محال . 

فعارضہم الفقيه أبو الفضل یوسف بن محمد الیادی ابن النحوى + 
وقال : (وددت أفى ل آنظر ق Sy‏ سو ی AALS‏ الإحياء 6 : : وتابعه وم 6 
ولکن غلب ابن حمدين ومن معه » وأثاروا معهم العامة والطلية ۔ 

فاستجاب على بن يوسف pal‏ السلمن لرأى الا کتر » وأمر بالبحث 
عن كتاب الإحياء متا أكيداً ء وكتب بذلك إلى ساثر الأمصار و الأقطار من 
ملکته الغرب والأندلس » وأمر بتفتیش مكاتب الناس الخاصة والعامة > 
وأن محلفو! بالإمان المغلظة — الطلاق والعتاق — erk‏ لا ملکون كتاب 
الاحیاء ولیس بيدهم منه شىء ۰ وأتحذ الفقیه ابن eps‏ الناس EL‏ 
أعان | کراه لا تازم . 

فجمع من كتاب الإحياء ركام منه وعدد كثير من نسخه 6 du‏ 
الأندلس وسائر بلاد المغرب » فأمر ul‏ المسلمين على : بوضعها فى صحن 
جامع قرطبة ء ثم أمر بصب الزيت le‏ وإيقادها بالنار فحرقت قت وهكذا فعل 
مها ممراكش » وتوالى إحراقها فى سائر بلاد الغرب ثم صدرت الأوامر 
السلطائیة عنع دخول جميع كتب الغزالى للمغرب والأندلس e‏ وإنزال 
أشد العقوبات من وجد عنده شىء مہا . 

قال عبد الواحد المراكشى : دولا دنخلت كتب gf‏ حامد الغزالى رحمه 
الله الغرب ‏ آمر 1 مير المسلمن على بن یوسف: بإحراقها » وتقدم بالوعيد 


۷۷ 


الشدید » من سفك الدم » و استتصال الال » إلى من وجد عنده شی ء ما > 
واشتد الأمر فى ذلك Me,‏ 

وتحدث على بن حرزهم عن الإحياء وما قوبل به فى فاس » وعن معارضة 
عالها ألى الفضل ابن النحوی لمصادرة الکتاب وإعدامه LS‏ : 

٦١ا‏ وصل إلى فاس كتاب sÅ‏ المسلمين على بن‌یوسف. بالتحریج على 
كتاب الإحياء e‏ وأن محلف الناس بالأمان المغاظة أن كتاب الإحياء ليس 
عند » cu‏ ألى الفضل أستفتيد فى تلك الما » db‏ بانب لا تلزم > 
وکانٹ إلى جنبه » فقال لى : ala‏ الأسفار من كتاب الإحياء e‏ وددت oT‏ 
لم آنظر فى عمری سواها . قال ابن الزيات المراکشی : وكان آبوالفضل قد 
انتسخ کتاب الإحياء فى ثلائن جزءاً » BB‏ دحل شہر رمضان قرأ فى كل 
يوم جزعاً . N‏ 

وبلغ حرق الكتاب للمشرق » فسمعه الغزالى فا له وأحزنه » ورفع 
يديه بالدعاء على حولة المرابطين بأن عزق ملكها کا مزقت كتب الإحياء » 
وقد حضره الهدی بن تومرت » وکان حرقه ہن سنی eg ٠٠‏ کا 
فى معیار الونشریسی — وعلى بن یوسف بویع بإمارة المسلمين عام ۵۰۰ 
ll ally‏ مات سنة ۵۰۵ تقول الرواية المغربية : وقد استجیب eles‏ الغزال 
ف المرابطين . 

وقد روى لنا ابن القطان فی کتابه « نظم اللهان فیا سلف من أخبار 
الزمان ء 5 قصة وصول sl‏ للغزالى » من مغربيين تشاما شكلا ورواية . 

قال عبداللہ بن عبد الرحمن العراق — شيخ مسن من سکان فاس : 
« كنت يبغداد عدرسة ألى حامد الغزالى » فجاء رجل كث اللحیة » على 


)1( المعجب ف تلخیس abel‏ المغرب ص ۱۷۳ . 
(؟) الاستقصا لأخبار دول الثرب الأقمى » ud‏ التاصری ج ۲ ص ۱۷ . 


YA 


رأسه ( كرزى ) صوف » فدخل الدرسة وحياها برکعتن » ثم أقبل de‏ 
الشيخ cal‏ حامد ء فسلم عليه . 
فقال الغزالى : من الرجل ؟ 
— من أهل المغرب الأقصى . 
— دخلت قرطية ؟ 
— فا فعل فقهاوئها ؟ 
ب مر . 


— هاذا فعلو! فيه ؟ 


قال العرافی ساكن فاس : فلزم الرجل الصمت حياء منه » فعزم عليه 
الغزالى لیقولن ما طرأ ء فأخمره ail, =h‏ » وبالقصة کا جرت ؛ قال : قتفر 
وجه الشيخ A‏ » ومد يده إلى الدعاء € والطلبة يومنون . فقال : الھم 
مزق ملكهم كا مزقوه ء وأذهب دولهم كا حرقوه > قال : فقام محمد 
ابن تومرت السوسی » الملقب بعد بالمهدى ء عاد قيامه على الرابطن فقال: 
أما الإمام » ادع الله أن مجعل ذلك على يدى » قال : فتغافل عنه آبو حامد » 
قال : فلا كان بعد جمعة IB]‏ شيخ آخر مثل شکل الأولءفسأله أبو حامد . 
فأخيره عثل „EI‏ المتقدم » € فتفر وجهه » leag‏ عثل دعائه الأول » فقال 
الهدی : على يدى ! فقال : احرج سيجعل الله ذلك على يدك . قال العراق : 
JP‏ الله دعاءه € وخرچ ابن قومرت من هناك إلى المغرب » وقد عام أن pes‏ 
الشيخ لا ترد » فکان من أمره ما كان . م۹9 


(۱) ا عیار المعرب عن فتاوى أفريقية والأندلس والمغرب لاحم الونشر یسی ج ٢‏ ص ۱۳۳ 


۷۹ 


oda y‏ قصة حكاهاء قبل ابن قطان »ابن HE‏ فی الخال الوشية» وحکاها 
بعده الرهونى فى حاشيته على شرح الزرقانی على محتصر خلیل » ف باب 
الشبادات . 

des‏ بن يوسف بن تاشفين ما حرق كتاب الغزالى » ges‏ دخوله 
للمغرب ء استجابة لمستشارى دولته » وكلهم من الفقهاء » وما كان يسعه غر 
ذلك فى ete‏ كان سلفى العقيدة على مذهب مالك » يرى ق مذاهب علاء 
الكلام » JS‏ فرقهم : أشاعرة » وما تريدية » ومعازلة » مذاهب أحدثت 
فی دين الله مالم حدثه السلف الصالح » صحابة وتابعين Es‏ مجنهدين . 

e ملوك المغرب و صا لی ملوك ا مسلمین‎ Ho بن يوسف كان من‎ des 
0۰۳ ء جاز إلى الاندلس عام‎ Yle LU, TE Lute, » وقوراً‎ lub كان‎ 
آلف فارس » ففتح مدن‎ BL داعياً إلى اللہ » ومجاهداً فى جيوش تزيد على‎ 
من إقلم‎ Les طلاموت » ومجريط » ووادى ال حجارة » وسبعاً وعشرین‎ 
طليطلة وکانت له مع الفرنج معاركك  حالفه الظفر فى جمیعها » ولد سنة‎ 
وولى إمارة السلمن فى الخربن الأوسط - ال مزائر — والاأقصی‎ ۷ 
. والأندلس سنة ۰۰۰ وتوف سنة ۵۳۷ رحمه الله ورح الغزالى‎ 

وما کادت تنهى أيام على بن يوسف ۰ وتطل دولة الوحدین بثورة 
للهدی بن تومرت وبانقلابه pple‏ حى عاد کتاب الإحياء للظهور e‏ 
ودخل کل بيت » فی جميع مدن الغرب » والأندلس وال الآن لا يزال مثل 
مغرلى یبن اههام المغاربة وحرصهم على اقتناء الإحياء » فيقول المثل : 
« بيع اللحيه واشر الإحيا » ۔ 


المهدى بن تومرت : 


محمد بن تومرت الحرغى من إقلم سوس بالمغرب الأقصى » ومن قبائل 
الصاحدة » رحل للأندلس فدخل قرطبة طالباً dat‏ > ثم Joy‏ للمشرق 


۷۰ 


فى شہور سنة ۵۰۱ فى طلب العلم Lat‏ شاباً يافعاً ء فانتهى إلى العراق » واج تمع 
بأنى حامد الغزالى » وأقام عكة مدة مديدة وحج وحصل طرفاً صا حا من de‏ 
الشريعة والحديث النبوى وكان ورعاً ناسکاً عابداً لا يصحيه من متاع الدنيا 
إلا Las‏ وركوة » وكان شجاعاً فصيحاً فى OLS‏ العرب والربر » شديد 
الإنكار على التاس فیا يراه متكراً تحمل فى سیبل ذلك الأذى من الئاس ء 
فناله Ke‏ مكروه ما اضطره إلى ا حروج منها إلى مصر » ثم طرد من مصر 
للإسكندرية » ومئها ركب البحر لبلاده ء فأخذ يأمر بالعروف وينهى عن 
المنكر وهو فی السفینة » فرموه فى البحر » تم بدا فم فاستنقذوه منه » فتزل 
للمهدية فى تونس سنة ۵۰6 فتابع دعوته وأخذ فى کسر لات اللاھی » 
وآوانی اللحمر » ثم انتقل إلى « مجاية » آمراً بالمعروف ناهباً عن النکر كذلك » 
واشتغل فہا بالتعلم مدرساً وواعظاً » وفہا لقيه كبير أصحايه عبد A‏ 
ابن على فأعجب به راختص علازمته » By‏ من الأذى فی المغرب لدعوته 
ما لقيه فى الشرق . ۱ 

وقد صاحب ابن تومرت الغزالى ء ولازمه ثلاث سنوات » طالباً العام 
ومریداً ء doh‏ عنه طريقته فى التربية والتفرغ العلم والدعوة إليه وعنه تلقى 

الکلام على مذهب الأشاعرة وكان يفضى ad]‏ بذات نفسه بالرغبة 
فى الإصلاح والقيام على دولة المرابطين ء وكان محدث نفسه بذلك ويعلنه 
فى ا حالس وین الناس » وحين بلغ الغزالى حرق المرايطن لكتابه الإحياء كان 
ابن تومرت حاضراً مجاسه وحن دعا علهم انهزها ابن تومرت فرصة » 
ورجاه فى الدعاء له أن يكون خراب دولہم على يده کا مضى € وكان 
الغزالى يريده لذلك ويتنباً له بظهوره على حصومه من المرابطين . 

واين جلدون تحدٹ عن الهدی فقال : . 

es!‏ المهدى إلى الغرب 2 متفجراً من العام € وشباياً واریاً من 
الدين وكان قد لقی بالشرق af‏ الأشعرية من أهل السنة وأخذ عنهم » 
واستحسن طريقهم ق الانتصار للعقائد السلفية » والذب عبها با لحجج العقلية 


۷11 


الدامغة فى صدر أهل البدعة » وذهب إلى erly‏ فى تأويل التشابه من الآى. 
والحدیث » بعد أن كان آهل الغرب ععزل عن اتباعهم ف التأویل رالأحذ 
برجم > اقتداء بالسلف فى ترك النأویل ء وإقرار التشاهات کا جاءت » 
فيصر المهدى أهل المغرب فى ذلك » وحملهم على القول بالتأويل والأخذ. 
عذامب الأشعرية نی كافة العقائد » وأعلن بإمامتهم ووجوب تقلیدم 5 
وألف العقائد على رأمهم J‏ : والرشدةه فى التوحيد . قال : وکان من رأيه. 
القول : بعصمة الامام على رأى الإمامية من الشيعة » ول تحفظ عنه فلتة فى. 
البدعة سواها . ٤‏ 

وهتا النی حكاه ابن خلدون عن آشعرية الهدی تخرج فيه على يدى. 
الامام الغزالى ء فقد لازمه فيه سنوات . 

قال ابن ی زرع : 

«إن الهدی رحل إلى الشرق فى طلب des: ai‏ حلم الأصول. 
والاعتقادات » وکان من جملة من لقی من العلاء الشیخ آبا حامد الغزالى, 
رضی الله عنه ؛ لازمه ثلاث سنن . ۲ 

ومد بن تومرت کان يقرأ ويس.ح عن رجل یظهر من آل بيت. 
النبوة علا الارض عدلا کا ملثت جورآً » وأن اسمه محمد . . . فکان 
محدث نفسه بأن یکونه » وأغراه بذاك الغزالى وأطمعه فيه انتقاماً من de‏ 
ابن یوسف بن تاشقين ودولة الرابطن ء لما أحرقوه من كتابه الإحياء : 

قال ابن cl‏ زرع : 

« إن الغزالى Les‏ ما يشير إلى الهدی ء ويقول: إنه لا بد أن يكون له 
شأن ؛ ون ا بر بذلك إلى ابن تومرت ء فلم يزل يتقرب من الشيخ بأنواع 
الخدمة » حى أطلعه على ما عندہ من dal‏ فى ذلك » فلا تحققت عنده CSU‏ 
استخار الله وعزم على ال حالءفخرج قاصداً بلاد المغرب غرة ربيع IN‏ 
عام Corey‏ إلى أن اجتمع به عبد ot‏ بن على » فبايعه على موازرته 


۷۷۱۲ 


فى اأشدة والرخاء وف العسر واليسر > ثم قدم بلاد الغرب واستقر عدينقة 
مراكش » وکانت له فصاحة ودليه مهابة » فأخذ يطعن على الرابطن ء 
ويشيع عند من يثق به ويسكن إليه » أنه المهدى النتظر التى علا الأرض. 
عدلا کا ملشت جورآء . 

قال عبد انواحد الراکشی : 

و کان ابن تومرت محدث نفسه بالقیام على ا مرابطین ءفقوی طمعه — حين. 
شبد الغزالى يدعو على المرابطين ويقول : ليذهين عن قريب ملکهم . ٩۲‏ 

قال الناصری : 

3 كان ابن تومرت محدث نفسه بالدولة ad‏ على يده » ولقى أيا حامد. 
JI pall‏ » وفاوضه بذات صدره فى ذلك » فأراده عليه Me,‏ 

وقد مضى فى حكاية ابن القطان عن قصة دعاء الغزالى على المرابطدن ء 
وقوله : «الهم مزق ملکهم دا مزقوه ‏ کتاب الإحياء ‏ وأذهب دولهم. 
کا حرقوه » » أن ابن تومرت — وكان Tale‏ قال der:‏ یدی» ‏ فقال۔ 
له الغزالى : « احرج سيجعل الله ذلك على يدك . » 

وقد سأل aide‏ على المغرب والأندلس de ode‏ الومن ابن على : 
oe‏ العافری € وكان قد أقام فى المشرق ستين فى طلب۔ 
العلم : هل لقيت المهدى عند الامام الغزالى ؟ 

فقال : ما لقيته ء ولكن سمعت به . 

فقال له : فا كان أبو حامد يقول فيه ؟ 

قال : كان يقول » إن هذا آذربری لا بد أن سيظهر Me.‏ 

. ۱۷۸ ص‎ coll (1) 


. ۱۰۰ الاتقصاج ۲ ص ۷۱ و‎ (r) 
. ۱۰۵ ص ۷۱ و‎ ٢ الاستقصا ج‎ (r) 
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ومد بن تومرت ولد سنة ٦۸٤‏ ومات سنة OYE‏ : وظهر بدعوته 
بالهدوية ء وئورته على الرابطن ء سنة ONE‏ بعد موت شيخه الفزالی بتع 
سنن وتلقب بالهدی WM‏ بأمر الله » وهو الذی قرر القواعد لدولة 
الوحدین ومهدها ء ورتب فہا الأحوال ووطدها » وکتب ف ذلك AS‏ 
وألف موٴلفات » منها أعز ما يطلب » » وهو مطبوع » Sny‏ العلوم 4» 
و « الرشدة چ فى التوحید . 

وللإمام ابن تيمية رد على کتاب ابن تومرت « الرشدة » انتفدها 
فی کتاب ge‏ » 

وزاد ابن تومرت نی أذان الصبح : أصبح وله ا حمد . ولا تزال هذه 
الزیادۂ تذکر إلى عصرنا هذا (۸۱۳۸۰) فى جمیع مآذن الغرب مع 
آذان الصبح . 

أما الفتوحات وقمع UAL‏ للدولة ابحديدة ( الموحدين) واوارج 
عنها » فقد قام مها مریدہ وأخص أصحابه عبد اومن بن على . فکان الهدی 
.بن تومرت مع عبد المومن بن على فى الدولة الوحدية ء كنا كان عبدالله بن 
_ياسين مع يوسف بن تاشفين فى الدولة المرابطية . 

فرح اللہ الخزالى » ور اللہ پوسف بن تاشفین > ورحم ولده Te‏ 
ودم الهدی بن تومرت » وأحسن اللہ للمحسن مهم » ونجاوز عن مسيثهم 
روتاب عليه . 

وا لحمد à‏ رب العالن . 


vit 


مصادر البحث 


: المعجب فی تلخيص أخبار المغرب » لعبد الواحد المراكشى‎ ١ 

۲ - القرطاس فى ملوك المغرب ومدينة فاس 6 لعلى بن À‏ زرع . 

۳- الحال الموشية فى الأخبار المراكشية ء للسان الدين بن الخطيب . 

jell 5‏ وديوان البتداً وال مر € لعبد الرحمن بن خلدوت . 

۵ - المیار العرب عن فتاوى إفريقية والأندلس والمغرب » لأحمد 
الونشریسی . 

.1 - حاشية das‏ على شرح الزرقائی على مختصر خلیل . 

۷- وفیات الأعيان وأنباء أبناء الزمان » لأحمد ابن حلكان . 

۸- الكامل فى تاريخ » لعلى بن الأثير . 

۹- الاسشصا لأخبار دول المغرب الأقصى › لأحمد الناصرى . 

۰ - إتحاف أعلام ؛لناس Ske‏ أخبار حاضرة مكناس » لعبد الرحمن 

ابن زيدان . 
٣‏ - قیام دولة المرابطين à‏ للدکتور حسن أحمد محمود . 
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۱۹٦۹ Lu من مارس‎ ۳۱ inadh 
لجالسة ا حتامیة‎ | 


فى الساء 


y ۱‏ يرشت هر موی مد J‏ 
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: السیدات والسادة‎ UT 

لقد قضینا فى هذا الحرم ا مامعی القدس خسة pui‏ » ععدل سبع 
ساعات يومياً فى الأغلب » تضيناها نتحدث عن حجة الاسلام الغزال ء 
وما أظننا استنفدنا القول فيه » وکل ما آرجو أن نكون قد وقينا لذكراه » . 
وقمنا ببعض واجبنا نحوہ . ومن أجدر hp‏ الوفاء من مدينة دمشق ای كان 
طبيعياً أن نجتمع فبا ء Ep‏ هى الى لأ إلبا الغزالى منذ تسعة قرون QU‏ 
الدوء النفس tubby‏ القلب ء وراغبآ فى الخلوة والتأمل . 

ولاجتاعنا هذا معان أحب أن أشير إلى بعضہا » وكلها تدور حول جد 
.الغزالى وعظمته . 

فهو يشبد أولا بأنه مفكر إنسانى » سارع إلى الاحتفال Ogle of Sy‏ 
للفکر الإنسانى من جميع أطراف الدنيا » يتكلمون باسم أكثر من عشرين 
حولة Bay‏ » إلى جانب جامعات الحمهورية العربية التحدة و هیئامها العلمية . 
يدهم مثلون للیونسکو وجامعة الدول العربية والمواتمر الاسلای » وآحرون 
ان دول أسيوية » وخس أفريقية » واثنتين من آوربا وأمریکا . 

والغزالى ملك Lal‏ للفكر الحر ورمز لتقديس الحقيقة لذائها » دون تقيد 
بعقيدة أو مذهب . يعرض له المسيحى کا يعرض له المسلم » ولقد سبق 


لقف 


لکشر من علاء السیحیین » بن دینین ومدنیین » أن عا جوا بعض جوانبه > 
وكان لم فها جهود عظیمة وآثار قيمة . وم يفقد الغزالى ق قاعتنا هذه طابعه. 
الخالد ء طابع الحرية والبحث الطلیق» فأسهم فى درسه هنا مسلمون ومسيحيون > 
سلفیون ومجددون » سنيون وشيعيون » فلاسئة وعلاء . وأستطيع أن أقرر 
فى اطمنان أنهم کانوا مهدقون جمیعاً إلى البحث عن الحقرقة وحدها ء وأن. 
درومہم ومناقشاتهم اتسمت بسمات الفهم والتفاهم وعرض الآراء ف حرية 
وطلاقة . وما كان لنا ونحن بھی ذكرى de‏ من أعلام الفکر أن نضیق دائرة 
التفکر فى حضرته » أو أن نسد باہآمن أبواب البحث أمام طلابه . 

ودل هذا المهرجان Lest‏ على أن تراث الإمام الغزالى فسیح الأرجاء 
متنوع الجوانب ء ألقى فيه نحو سين كلمة ء بين محث قصير ودراسة 
مستفيضة à‏ عدا نحو عشرة محوث لم یلسع الوقت لإلقائها » وعدا ما آثر من. 
نقد وتعليق . ومع هذا لا يزال مجال القول ذا سعة . 


* 


وإذا استعرضنا هذه البحوث GUS,‏ » وجدتاها تدور حول آبواب. 
أربعة : 

. حياة الغزالى وموٴلفاته‎ -١ 

Aug — Y‏ ۔ 

آراوه ومذهيه . 

: أثره وموقف الباحثين منه‎ - ٤ 

فأما الباب الأول فلم ينل حظه من البحث والدرس » ولم تمس حياق 
الغزالى إلا مسا حفیفاً » dy‏ تعالج إلا عن طريق غير مباشر » pyas‏ عصره 
الفکری 6 وبيان صلته بیوسف بن تاشفين . وما أحوجنا إلى ترسم هذه الحياة 
خطوة خطوة وتتيعها مر حلة مرجلة»فهى تشر مشكلات لم JE‏ بعد حلا Te‏ 


۷۲ 


فنتساءل مثلا : می قصد الخزالی دمشق ؟ وک زمنا أقام فها ؟ وهل قصدها 
من بغداد مباشرة ol‏ مر بمكة ولا ؟ وهل زار مصر فى طريقه إلى مراکش ؟ 
وما حقيةة آزمته الروحية فى بغداد ؟ آمی آمر طاریء آم وليدة مرض قدم ؟ 
وما موقفه من الصلیبین ؟ والواقع آنا لا تزال فى حاجة إلى أن نربط MA‏ 
ربطاً آوثق haw aty‏ نشأ فپا وترنى » وبيثته العامة الى تعر عن 
ابو الفکری والسیاسی والاجاعی الذی أحاط به . ولا شلك فى أن هذا 
ما یعبن على توضيح جری تفکره وتطور آرائه . 


ولم تدرس هنا مولفات الغزالى فى استقلال » اللهم إلا محاولة ‏ يسع 
الوقت لإلقائہا » وتنصب de‏ بيان ما ترجم مہا إلى التركية . وما أحوجنا 
أيضاً إلى أن نكن Lu‏ سلسلة متصلة ال حلقات > فننحی التحول ee‏ 
ونربطها عراحل حیاته التلاحقة » ونتخد من ذلك و سيلة لتابعة نطور تفکرہ » 
وبيان الصلة Gy‏ مولفاته الکری ورسائله الصخری e‏ ونحدد BIL‏ مدی 
انتشار کل مہا وتأثيره فى ALL‏ 


ومن حسن BH‏ أن ظهر کتابان عناسبة هذا الهرجان » دعا ا حلس 
الأعلى لرعاية الفنون والآداب والعلوم الاجیاعیة لوضع وها » وکلف به 
الد کتور عبد الرحمن بدوى » وعنوانه و مؤلفات الغزا ی٤‏ » ويقع فى تحو 
۷۰ صفحة من القطع المتوسط . ويشتمل على مقدمة وسبعة أقسام وملاحق ء 
عرضت فہا لوحة مختصرة لياته ء ودرس مستوعب لولغاته : الصحيح مہا 
والمنحول ۰ الطبوع والخطوط ما ترجم وما م يرجم . ووضع الأستاذ 
عبد الکرم العمان الكتاب الثانی » وعنوانه « سرة الغزالى وأقوال التقدمن 
فيه » » ويقع فى نحو ۷۲۰ صفحة من القطع التوسط . وحاول جمع كل 
ما ورد على أقلام أصحاب التراجم des‏ متصلا به » فيفتح الباب 
موازنات وتحةيقات نافعة . ولا نزاع فى أن هذين الكتابين يتداركان Les‏ 
Le‏ فاتنا فى محاضر اتنا » ويعدان أداتين صالحتين من أدوات البحث والتحقيق ۔ 


vr" 


وأما الباب الثاى فد تنوعت فيه أوجه الشرح والتحلیل ء فبسط میج 
الغزا ی الوضعی € وبن مدی تطبیقه فى دراساته الأخلاقية والسيكواوجية 
والاجماعية . ail,‏ إلى جدله فی قوته ونصوع حجته » وإلى شكه وأثره 
فى نقد الەلومات والوصول إلى الین . ولا مخلو الحديث عن منهج الغزالي 

من تساول واستیضاح » أكان deb‏ منہج واحد ؟ أم يقول عناهج متعددة 
حسب الواقف والوضوعات ؟ وكيف نوفق بن مهجه العقلى ومپجه 
التقلى ؟ وبين هذین و طریق الذوق والامام ؟ 

وعکن أن يقال إن مذهب الغزالى وآراءه نالت أعظم قسط من عناية 
الباحئن فی مهرجاننا هذا » فشرح ai U‏ الترال وأصوله : 
واستعرضت آفکاره السياسية ونظرياته الاخلاقية نی موازنة بیها وبين 
الأخلاق النيقوماخية » وربط ها بیعض النظریات ا حدیثة . واستمعنا إلى 
اکر من حدیث عن الغزا ی GM‏ وعالم اللفس ء وف موه الربوية جوانب 
لم تعالج من قبل . ونوقشت طویلا آراوه الكلامية والفلسفية » وحوول 
التوفيق Qu‏ وبيان ما إذا كان الغزالى التکلم أشعريا أو سلفيا . 

ولقد وقفنا بوجه خاص عند تصوفه » فانصب عليه أكثر من محث » 
ULE‏ الجوانية » ومعرفة الغيب » ورجوع الغزالى إلى اليقين € ومصدر 
المعرفة عنده . وأثيرت حوله عدة مناقشات لا JE‏ من جدة وطرافة ۔ 
ولا غرابة فالتصوف عند الغزالى فى القمة وخاتمة المطاف » وله فيه مواقف 
تدعو ال التأمل : هل الغزالى التصوف یعارض.الغرا ی الفقيه ؟ أو يتنكر 
للغزالى المتكلم ؟ وهل هو فی تصوفه حلاجى أو قشري ؟ 

حل كشر من هذه الشکلات» ولا یزال بعضہا محل أحذ ورد » ووضع 
المشكلة على كل حال خطوة فی سبرل We‏ . وأثرت مشكلات أخر عکن 
أن تمد معاصرة » كتحديد النسل والبحوث الدعوجرافية فى الاسلام ge‏ 
الاراء السياسية الحديثة من سلطة الفرد والدولة والاشتراكية والدعقر اطية . 


۷۲٤ 


ds‏ يفتنا البحث عن الأصول والصادر » وهو عسبر دائماً . ومصادر 
الغزالى الاسلامية جلية واضحة » وإنما تستوقفنا مصادره الأجنبية © وهی 
ولا شك شرقیة » وغربية ملأت AI‏ الإسلامی وامتزجت بثقافته . وقد 
استكئلت هنا حلقة من حلقات التسلسل الفكرى ذكرت من قدم ء وم تنل 
ما تستحق من عناية وتحقيق » ونعی مها خاصة رسالة لیحی النحوی فى الرد 
على برقلس وإثيات خلق العالم . وقد ترجمت إلى العربية ء وتباه‌ا الباحثون 
من فلاسفة ومتكلمين » ولا بد أن يكون الغزالى قد À‏ مها . وقد عار على هذه 
الترجمة أخيراً » وا deb‏ توضیح الاتجاه المعاكس لأرسطو فى تاريخ 
الفكر الڑسلای . 


» Bb اختلف. قف الحكم عل الغزالى من قدم » فرى بالتناقض‎ Tol, 
وبعدم الإخلاص تارة أخرى ء واستتکر تصوفه ء وأخذ عليه عدم التحرى‎ 
فى رواية الحديث » وكان لا بد أن يكون لهذا الاختلاف صدی ف البحوث‎ 
الى ألقيت فى هذه القاعة . ولكن برغ هذا نستطيع أن نو کد أنها برهنت‎ 
حاول جمع الكلمة وتجديد‎ c جميعا على أنه كان ولا یزال حجة الإسلام‎ 
الروح الدينية وتغذيتها » والتخفيف من غلواء الذوارق المذهبية » وهو يبذا‎ 
جدد ومصلح بقدر ما ہو متکام وفبل-وف . ولا شك فی أن الفوارق المذهبية‎ 
فى الاسلام قد خفت حدتها منذ القرن السادس امجری € وللحروب الصلييية‎ 
وغزو التتار شأنها فى ذلك ء ولكن ینبغی ألا ننسی أيضاً أثر تلك الدعوات‎ 
. السنة وا ماعة‎ fal القوية » أمثال دعوة الغزالى » إلى جمع الكامة حول‎ 
أن الہضة‎ Lad وإذا تركنا جانباً أثره فى العالم الغربى > فإنا نستطيع أن نقرر‎ 
الفكرية الإسلامية الحديثة مدينة له ومتأثرة به إلى مدى بعید . وما أجدرنا أن‎ 
تراثہ إحياء كرعاً ء وهذا ما ستتقدم به نة‎ ets » نرفع الغبار عن محلفاته‎ 
. الهرجان إليكم فى توصيانما‎ 


۷۰۲, 


سیداتی » سادق : 

لست فی حاجة أن آشر إلى أن البحوث الى استمعنا إلها هنا اتسمت 
فى جملا بالعمق والدقة ء والتقصى والاستقراء » وعولت على النصوص 
تجمعھا وتستخلص مها » فعرضت الغزالى فى ضوء الغزالى نفسه Shy.‏ 
لأشكر السادة الباحشن على ما بذلوا من جهد وما آمتعونا به من حديث e‏ 
وأعتذر إلهم مخلصآءإن كانت قيود الزمن قد قضت على بأن أرجو مہم أن 
يوجزوا أو يركزوا .وکم كنا نتمتی جمیتا أن rl ess‏ عل مهل » وأن 
يرسلوا أحاديتهم على سجيتهاء عق أنا سفنعم مرة أخرى بالوقوف على ما محثوا 
وحققوا حين تقروم فى كتاب هذا الهرجان . 

» ومثابرتكم‎ Fee A با المستمعون ء کم أباهى بشغفکم وانتباهكم‎ ely 
1 که ولاك ق لا دیون کم بكر ا نا‎ 
؛ نشکرا لک جیا‎ pre فوعیم. . و استفسر" م ام ادف » وعلقم‎ 
. وشباباً‎ Bus » رجالا ونساء‎ 

ولا أستطيع أن أبرح مكاق هذا دون أن أكرر خالص شکری لمامعة 
gto‏ أن أفسحت صدرها U‏ » ووضعت هذه القاعة نحت تصرفنا . وإلى 
الملتقى ق أمثال هذه المناسبة الکر عة إن شاء الله . 


۷۳۹ 


A 


er سے‎ 


۱-یعلن الشرکون فی مهرجان الغزالى اغتباطهم بالنجاح الذی حققه 
EM‏ لاتساع نطاق الدول واهيئات المشركة فيه » و تنوع البحوث 
الى آلقیت به ء ویرون فى ذلك ما يشجع على زيادة العناية بأعلام 
الفکر العرنی والاسلای . 

۲يو صون بطبع كتاب ea‏ البحوث الى وضعت عناسية الوتمر » 
سواء مها ما ألقى وما ضاق الوقت عن الاسماع إليه فضلا عن 
کلیات ااوفود . 

. لنشر مولفات الأزالى نشرة علمية حققة‎ tL یوصون بتأليف‎ - ٣ 


٤‏ يرغبون إلى جامعة الدول العربية أن يعمل معهد الخطوطات 
التابع لها على تصوير خطوطات موالفات الغزالى ووضعها تحت 
تصرف اللجنة . 


© — يوصون مديرية الآثار بدمشق أن تصنع لوحات تذكارية فى الأماكن 
الى أقام الغزالى مها ء کا يوصون مدينة دمشق بإطلاق اسمه „de‏ 
شارع أو ساحة فها . 


VYA 


٦‏ — يتوجهون إلى منظمة الیونسکو بالرغبة فی N‏ الفكرى. 
العری والاسلای عناية أوفر ضمن مشروعها احاص بالشرق 
والغرب . 


۷-ق التام یعربون عن PSS Gf‏ لمجلس الاعلی لرعایۃ الفنون 
والآداب والعلوم الاجماعية على تنظم هذا الهرجان والانفاق. 
عليه وتوفر آسپاب مجاحه . ۱ 


vr. 
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١‏ — يتصل 5 ae‏ الغزالى للحياة العقلية والروحية قى الاسلام اتصالا" 
fs,‏ بالانقلاب الروحی الخطير الذی oble‏ هذا الفکر الصلح من رجب. 
إلى ذى القعدة من سنة LAA‏ هجرية . بل لا نبالغ إذا قلنا إنه كان رة من. 
ol‏ هذا الانقلاب ونتيجة من نتالجه . 

كان هذا الانقلاب le‏ فاصلا فى حياة الغزالى شطر ها شطرین : عاش. 
فى الشطر الأول الغزالى الفقیه الأصولى التکلم > الوّرخ للعقائد والفلسفة ؛ 
وعاش فى الشطر الثانى الغزالى الصوف الناقد احدد للدين وعلوم الدين ء الموجه. 
للحياة اامقلیة والروحية فى الاسلام . 

dy‏ یکن ذلك الانقلاب الروحى الذى de‏ فى دقة وأمانة فى کتابه. 
«المنقذ من الضلال » » سوى مظهر لنفس ثائرة تطلب الخلاص وتاشد. 
الیقبن € ول يكن الغزا ی يفكر إلا فى مشكلته الخاصة ء فلم يدر مخلده أنه „ge‏ 
هذه المشكلة قد حل مشاكل غيره من المسلمين من وقفوا موقفه من التقلید 
فى طرف » ومن النظر اتل فی ptit‏ وآقوال آمل الأهواء والتحل. 
فى طرف آخر . ۱ 

فكا of‏ الغزالى بعد انقلابه الروخى سار فى طريق جدید ء كذلك سار 
الاسلام يعد الغزالى » وبفضل موّلناته وتعالمہ » فى طريق چدید : لأنه طبع, 
نتعالم الإسلامیة والعلوم الإسلامية بطابع حاص لم يزل عنہا إلى يومنا هذا 


‘ro 


آظهر إفلاس الفلسفة فى الوصول إلى de‏ يقينى محقیقة الألوهية والنبوة » 
.وبين أن جدل التکلمن قد يفى عطلویم € ولكنه غير واف محاجة من 
لا یسام pres‏ ؛ وأظهر بطلان دعوى الباطنیة فی تلقی العلم عن إمام 
معصوم ¢ وقرر أن التصوف — Le‏ فيه من Pld]‏ وذوق — — هو الطريق الموصل 
إلى العرفة اليقينية وخلاص النفس ء وأن الفلسفة ges‏ الکلام والتصوف 


يجب أن تقوم على أساس من الدين ونتمشی مع أصوله وتعالمہ . 


۲- فالغزال هو الذى ضرب الفلسفة ا مشائیة العربية فى مسائل CLAY‏ 
ضربة ‏ ۶ تقم لها قائمة من بعدها . وکان من نتيجة ذلك أن فقدت هذه الفلسفة 
٤ “aly sti.‏ فدخل بعض عناصرها çà‏ الثقافة العامة » وبقیت مها بقایا 
db.‏ حية فی كتابات الأجيال التالية من التفلسفن ؛ وى کتب الكلام 
والتصوف بوجه خاص . ۱ 

لهذا لم يلمع ق تاريخ الفكر الإسلاى بعد الغزالى فيلسوف من طبفة 
١‏ الفارالى وابن سينا وأنى بكر الرازى » وم بظهر على السرح الفلسفی الشرق 
.إلا اللخصون والشراح وكتاب الحواشى والتعليقات الذين لم یتجاوزوا فلسفة 
التقدمین . بل لم يلمع من فلاسفة الغرب الاسلای من عکن أن نقارنه برجال 
الطبقة سالقة الذكر : فإن كبار فلاسفة الأئدلس والغرب — مع استثناء 
ابن رشد النی أخلص الإخلاص كله لأرسطو نی شروحه وتعليقاته ‏ 
کانوا عالة على فلاسفة الشرق » وكانوا منہم عثابة الأقار التوابع الى تدور 
.فى أفلاك الكواكب الكبيرة : كابن باجه الذی دار فى فلك الفارای » وابن 
طفيل الذى دار فى فلك ابن سينا . 

وعقدار ما فقدت الفلسفة من عنصر الابتکار والتجديد t‏ برزت فہا 
الناحية الشكلية و ابلبدل اللفظى والجمود على الأفكار التقليدية ؛ أو بعبارة 
أخری » ظهر.فها كل الصفمات الى امتاز ہا تفکبر العصر الدرسی 


m. 


آما آنا تزلت عن عرڈما الذى احتلته زماناً » فظاهر من موقف رجال 

منها ومن کتہا . فبعد أن كان الاتصال بالفلاسفة من الأمور الى يعاز 
اسان اند رام ؛وبعد أن كانو باون یام فى تور 
انقلب الخال فأصبحنا نرى ا حکام یترعون من الفلسفة والشتغلن ها » 
ويأمرون بإحراق كتهم علنا ى الأسواق > کا فعل على بن یوسف بن تاشفين 
بكتب الغزالى لاشیالما على الفلسفة الى كان عقما . 

والغزالى هو الذى غير اتجاه مجرى عل الکلام » ورسم الطریق لعلم كلام 
جديد لا ینینی على So‏ العقل وحده ء بل يستند إلى العقل والكشف + 

وهو النی قرب الفلسفة وعلم الکلام — کا فهمهما — من عقول bul‏ 
الناس بعد أن کانا قصراً على طبقة خاصة ؛ فقد أحاط الفلاسفة أنفسهم قبل 
الغزالى بسياج من الأسرار » واصطنعوا لغة حافلة بالغموض والص‌طلحات 
الى كانت غريبة على اللخة العربية : ما فى بنائہا أو فى مفاهيمها الجديدة الى 
les‏ الفلسفة اليوناتية بعد ما نقلت إلى العربية . نعم لم یتحرر الغزا ی نفسه 
من أساليب الفلاسفة ومنهجهم واصطلاحانهم تمام التحرر فى كثير ما كتب ء 
ونی كتاب « النهافت » بوجه خاص » إذ كان لزاماً عليه أن مخاطب الفلاسفة 
prik‏ و حارم يأسلحهم . 

كل هذه مسائل نشير إلبها الآن إشارة إجالية » وستتضح لك معانہا 
فى عرض تفصيل خلال هذا المقال . 


* 


— وکا يصح أن نسمى الانقلاب الروحی الذى عاناه الغزا ی « إحياء » 
وبەثاً جدیداً لنفسه » کذلك یصح, أن نسمى ا حرکة الانقلابية الى قام ما 
فی العلوم الدننية وا حیاۃ الدينية الاسلامية « حركة إحياء » أيضا : لانه بث 
فہا جميعها زوحاً جديدة وبعها Tey‏ جدیداً . ولا عجب أنه نحص موقفه من 
الدين والعلوم الدينية بأنه موقف « إحياء » عند ما طلق هذا الام على کتابه 
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العظم التى شرح فيه اتجاهه الجديد فى جميع نواحيه ء وأصاب المدف 
الرئيسى الذى ری إليه -بذه الكلمة الواحدة : « الإحياء » : وإن كان وصف 
« الإحياء » بمكن إطلاقه على معظم ae‏ إن لم تقل علہہا كلها - إذ أن 
فكرة الإحياء كانت مستولية عليه وهو يكتب فى کل de‏ من العلوم ء أو 
یعالج أية مسألة من مسائل الدين + وكان همه العودة ALY‏ الإسلامية و بالفكر 
الاسلای إلى سابق عهدها ؛ فطالب بأن تسود فى هذه الياة وهذا الفكر 
نفس الروح الى سادت ف الإسلام وكونت مقومانه فى عهده الأول . 
ومعقد الطرافة فى هذه الحركة الاحيائية أن الغزالى أضفى على العلوم 
الدينية الإسلامية رمن تجاربه الصوفية العميقة » ومن فهمه الدین فهماً جديداً 
على أساس صوق ؛ ولكنه لم بتدع وم Sau‏ علوم جديدة لم يسبق إلها » 
وإنما عالج العلوم الإسلامية علاجاً جديداً فى فترة من فترات ركودها » ونفخ 
مہا من روحه القوية » وما أفاض الله عليه من نفحات . فهو أشبه بيستانى 
ألفى شجر بستانہ ذاوياً ذابلا à‏ وكان bib Leu bby‏ » فعرف موطن 
الداء وتعهد الشجر تعهد جرب خبر ‏ فإذا هو يورق ويزدهر ويشمر من 
جدیدرل و لکنه از دهار وإتمار بظهر فہما طابع البستائی و خبر ته وحکته . 


5 — وأول ما اجه الغزالی إلى النظر فيه بعد ما أفاق من انقلاپه الروحی 
كفاية العقل الانسانی فی فهم آسرار الوجود وحقيقة الدين . لم يكن لهذا 
الانقلاب الروحی آثره فى موقف.الغزالى من الدنیا والزهد فہا وحسب » بل 
فى موقفه من العلوم جميعاً » ومن العقل النی هو أداة تحصيل العلوم . 

أيقن أن العقل البشری احرد — بوساثله وأدواته ومقولائه — عاجز عن 
إدراك الحقائق الکر ى الثابتة » وعن تحصیل العم الیقیی الذی لا يأتيه الباطل 
من بان يديه ولا من خلفه » ولا یتطرق al]‏ الشك واحّال ai‏ . وأدرك 
الفرق الجوهرى بين dal‏ الذى يصل ad]‏ العقل بالنظر والذلیل e‏ والعام sill‏ 
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ینکشف بالتجربة وق التجربة عن طویق النوق الباشر . بعبارة أخرى : 
آدرك الفرق بن el‏ الفلسفی واانہج الصوق : الفلسفة الى ترى الشیء 
.ونقيضه » وتدلل على صدق کل مما بأدلة متعادلة الرجحان : الفلسنة الى 
لا تود إلا الشك ALL‏ الفکر ء والتجربة الصوفية الى تنکشف فما المعرفة 
عن طريق الإلهام والإلقاء AMI‏ فى الروع الانسانی . فلم يبق للعقل عنده من 
قيمة إلا أنه أداة عکن أن تستخدم فى تحطم الثقة بنفسہا . 

هكذا كشف الغزالى الغطاء عن وجوه الفلاسفة وفضح أباطيلهم وأزال 
المالة الى كانت msn dé‏ ؛ فان الفلسفة لا تعدو - فى نظرہ - أن 
تكون أسلويا من أساليب الفكر » وکل سلوب فکری قابل للتقد واارقض 
tt‏ بأساليب الفكر ذانها . ولذا رأى أن أية فلسفة ميتافيزيقية تحاول 
الوصول إلى الحقيةة عن طريق الفكر وحده Ye‏ تبوء بالفشل ؛ وأنه 
لا بد من نور الاعان إلى جانب نور العقل : أى لا بد من أن يلتقى العقل 
والوحی : ولا بد من العودة لمذهب السلف .كانت هذه de jal‏ اللاأدرية تطوراً 
كاملا لمذهب الأشاعرة التأخرین - ومنہم الغزالى . فهو عثل ف دفاعه عن 
مذهب السلف وأهل السنة المرحلة الثانية » حيث مثل الاشعری وأتباعه 
المرحلة الأولى ف دفاعهم عن هذا الذهب پطریقتہم الجدلية , 

ولا أدرك الغزالى أن العقائد الإعانية لا عکن الرهنة علہا بأساليب 
الفلاسفة وأدلة نظار المتكلمين » بل بالنور الذى éd‏ الله فى قاب الموامن ء 
"كان ذلك تحولا فى مجرى حياته الروحية : تحولا من المبج العقلى إلى الهج 
النفسى التجریی : من النظر فى القدمات واستخلاص النتائج إلى النظر 
فى قرار النفس بعد تصفيها وتطهر ها بالرياضات و احاهدات > م لجاع 
الحمة وتوحيد القصد إلى اللہ . وكان هذا انتحول انتقالا من الفکر إلى الارادق 
.إذ الإرادة آبرز عناصر التجربة > واامرفة الذوقية الى تنکشفت پا حقائق 
الوجود وأسرار الألوهية والربوبية لا يتوصل لہا عن ظریق الفکر بل عن 
طریق الإرادة الى هى آخحص مظاهر التجربة AS pall‏ . ف هذه التجرية 
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حقق الصوق وجوده » ويتحقق من وجود ربه . والغزالی لا پقول کا قال 
دیکارت tty‏ آفکر وإذن Ub‏ موجود » » بل بقول کا قال انصوفیة من قبله 
ومن بعده : أنا أعالج تجربة روحیتی: آنا آتذوق معرفة : آنا أريد » 
وإذن tb‏ موجودء will ls‏ يتجلى لى فى حال وجدى وإقبالى عليه 
واتصال به موجود» ۔ 


٥‏ وقد تفرع عن موقف الغزالى من العقل والتجرية ااروحية مواقف 
أخرى وقفها من العلوم العقلية الى تحاول فهم الدين أو تدعم أصوله » بل 
ومن الدين نفسه ؛ جوهر الدین وما يحب أن تكون عليه BLL‏ الدينية + 

م يرض عن عام الكلام من حيث هو وسيلة من وسائل الإقناع الديى : 
لأنه لا یوژدی إلى tk de‏ تط‌تن إليه النفس : هذا dal‏ على حد قوله ‏ 

«واف بأغراض أصحابه غير واف باه راض من لا برضی 
عن الم اليدى پدیلا 4 ۔ 


فهو de‏ لا یقتم بقضاياه إلا pat‏ بالعقائد ابتداء UT.‏ ا منکر ها فلا غناء 
اله فيه . لذللك قاوم الخزا ی ol AI‏ الذى ساد أوساط التکلمین من جعل الا عان 
سلسلة من العقائد الرهنة > Geel‏ بالبداً القدم القائل إن الإمان الصحيح 
إعان العجائز : وذلك لان الإبمان القائم على الدليل العقلى عکن هدمه بدليل 
عفل معارض . ولذا نری نظار المككلمين لا يكادون مجمعون على فهم مسألة 
واحدة من مسائل العقائد لاختلاف أساليب تفكير برهم os‏ 


وف كتاب و الام العوام عن de‏ الكلام » ء عارض الغزالى فى اشتغال 
عوام المسلمين بصناعة الکلام و ابشدل فى الدين ء و les‏ إلى أن دين العامة تجب 
حاية الدولة له ء وأن يترك على سذاچته وصفائه » لا تعکره إشکالات 
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الجدليين ولجاجاتهم الافظية وتعقيداتهم العقلية . يقول : 
« إذا ترکنا الداهنة ومراقبة الجائب » صرحنا ! ol‏ ا حوضص 
فى « الکلام » حرام لكثرة الافة فيه الا لأحد شخصین : رجل 
" وقعت له شبة ليست تزول عن قلبه پکلام قريب وعظی ولا خر 
نقلى . والشخص الثانى کامل العقل راسخ القدم ى الدين ثابت 
الاعان بأنوار Oral‏ » يريد أن حصل هذه الصفة لیداوی ہا 
مريضا إذا وقعت له شہة » وليفحم امتح ذا نبغ ( أى Cb‏ 
وليحرس ہا معتقدہ إذا قصد مبتدع osl g]‏ . فإذا حصل هذه 
الصفة کان ذلك من فرض الکفایات . والاعان الراسخ de‏ 
الحقيقة هو ole]‏ العوام ا حاصل فى قلوبہم من الصبا بتواتر 
السماع ... وتام ast‏ (أى (ou asb‏ بازوم العبادة 
والذکر : فإن من تمادت به العيادة إلى حقيقة التقوى وتطهير 
القلب من كدورات الدنيا » وملازمة ذكر الله دانم » تجلت له 
أثوار المعرفة ء وصارت الأمور الى كان قد آخذها تقليداً ots‏ 
كالمعاينة والمشاهدة . و و الكلام » المستفاد من الدليل الکلای 
ضعيف جداً » مشرف على الزوال JS‏ شہة ؛ . 
وعل هذا يرى الغزالی أن الاعان وما يتفرع عنه من أصول اعتقادية 
يتل Tel‏ بالتواتر والسماع ؛ وإنما تتجلی Be‏ الاعانية وترسخ العقائد 
تتيجة لتطھبر القلب ودوام كر ال 4 وبذلك يصبح ما أذ Cane A‏ 
Liu‏ . ۱ 
وقد لاحظ الغزالى نوعاً من التعصب الدینی ونزعة قوية عند المتكلمين 
نحو امهام الغعر » فدافع ی كتابه « فيصل التفرقة بين الاسلام والزندقة » ضد 
انہام FHI‏ بالكفر des Vir‏ غير أساس سوی الاختلاف تى الرأى. وقد 
.شاع الامهام بالزندقة فى آوسناط کثرة عند المسلدبن حی لم IS‏ يسام منه 
se,‏ : فان ۸ يكن pl‏ صريح فلا آقل من التجريح . أما الغزالى فطالب 
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المسلمين بزع الغل وا لحقد من تفو سهم » والتخلص من التعصب الدیی, 
«eu‏ > کا طالہم بالاستيصار والنظر قبل SE‏ على معتقدات Fl‏ بن 
وبألا حجروا رحمة الله الى وسعت کل شی+ . 
فن UL‏ نظره تكفير من مالف Tade‏ كذهب الأشعرى < «وللا 
sl‏ مزان یقدر الم درجات الفضل Le‏ يلوح له أنه لا أفضل فى الو جود 
من متبوعه ٩‏ . 
ومن BEI‏ تكفير إنسان لأنه ول" Las‏ ععنی He‏ تأويل PN‏ : 
«فإن کل من SF‏ قولا من أقوال صاحب الشرع على درجة 
من درجات التأويل المستساغة ء فهو من الصد قن . » 
ومن انلطاً تكفير إنسان ف أمر لا يتعلق بأصل من أصول العقائد . 
وجب على السا أن يكف لسانه عن أهل القبلة ما أمكنه ء ما داموا 
يقولون لا إله إلا الله » محمد رسول الله , 
أما الكفر الحقيقى فهو تکذیب الرسول عليه السلام ىشىء ما جاء به ؛ 
Ole Ys‏ تصديقه ى جمیع ما جاء به . 
توضح هذه الفقرات موقف الغزالي من تزمت المتكلمين وتعصب بعضهم 
ضد بعض ؛ ولكن طائفة من المتكلمين كانت آشد إسرافاً وغلواً فى تعصہا 
وتزمہا فحکت بالكفر على عوام المسلمين لعدم لنامهم ؛ بعلم الكلام والعقائد 
الدينية البر هنة Ve.‏ ضيةوا رحمة لق و OPA‏ شر مة قليلة 
من المتكلمين . 
وییدو موقف الغزالی من التسامح الدینی ء بل من الدين نفسه c‏ واضحاً 
فى قوله : 
اومن اعتقد أن طریق ال عان «الکلام" io A EAIN‏ 
والتقسمات الرتبة فقد أبدع جد الابداع » بل الاعان نور یقذفه 
الله فی قلوب عباده وهبة من لدنه . . . .ثم می نقل عن el‏ 
vty‏ 


صل الله عايه وسلم > أو الصحابة » أنهم أحضروا أعرابياً أسلم 
وقالوا له : الدلیل على أن QU‏ حادث أنه لا علو من الأعراض ؛ 
وما لا خلو من الأعراض فهو حادث ¢ وأن الله fle Sts‏ بعلم 
وقادر بقدرة زائدة على الذات : لا هی هو ولا هی غره dl...‏ 
غير ذلك من رسوم التکلمن ؟ ٩‏ . 
فالغزالى هنا لا یضیق عوقف التعصب عند التکلمن وحسب ‏ بل 
عوقفهم من الدين وفهمهم الإعان بأنه آشکال ‏ و آوضاع وأدلة وبراهين. إن 
ضيقه ينصب على شكلرة الدين ورسومه ء کا أن دعوته تتجه نحو جوهر الدین 
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+ - ومنذ عصر الغزالى تحقق النصر نہائباً Call‏ الأشاعرة الکلامی ے 
وأصبح المذهب السائد فى الشرق العرنی . ۸ يكن مذا المذهب الصدارة قبل 
ذلك » وم ینتشر فى المغرب إلا بفضل ابن تومرت مهدی الموحدين التوف 
سنة ove‏ ؛ وقد ظل زماناً حيط بأهله الشاك والغدوض وتقاومه ا نابلة كلا 
سنحت لم فرص المقاومة . أما المستزلة فلم يعد لتعالمهم À‏ يذكرى مفاومة 
المذهب الأشعرى لزوال سلطانہم على العقول منذ زمن بعيد .. 

والواقع أن انتعاش المذهب الأشعرى بعد كل ما أصابه من حن قد يدأ 
باستيلاء السلجوقيين على بغداد سنة 441 وانتصارم لمذهب آهل EN‏ ؛ فقد 
كانت مدرسة بغداد ( النظامية ) الى أسسما الوزير نظام EM‏ ( المتوق سنة 
Sly ) ۹‏ کان الغزالى أحد أساتذتها ء إحدى المدارس الكثيرة الى أنشأها 
الملجوقیون هذه الغاية . وعند ما تل صلاح الدين الأيوى ( المتوف سنة 
(‚AA‏ الحكم > جرى على الج نفسه ؛ وكذلك جرى أخلافه ء فانتصروا 
جميعاً المذهب السنی ضد الذهب الشیعی » ومکنوا لتعالم ge‏ 
القضاء على كثير من الاثار الى خلفها العهد الفاطمی عن طریق الاعوة 


ver 


الشيعية وتعالمھا . وقد أثر عن صلاح الدین أنه أسس مدرستن دیفیتن فى مصر 
على غرار المدرسة النظامية ببغداد ء كانت إحداهها بالإسكندرية والثانية 
بالقاهرة ء لینافس ہما الأزهر € وهو dell‏ الفاطمى الكبير الذى تركز فيه 
التعلم الشیعئ فى مصر إلى ذلك العهد . 

وسرعان ما أثمرت تعالم الغزالى ومنهجه فى معالمة مسائل de‏ الكلام 
فى الشرق الإسلاى برمته . أما فى الغرب فقد تععرت ولقیت مقاومة عنيفة 
ردحاً من الزمن ۔ 

ففخر الدين الرازى الفسر الكبير (التوق سنة jeu ) ٠٠١‏ مق تلمیذاً 
وتابعآ للغزالى + وتفسيره العظم عليه مسحة من طابع الغزالى الصوق کا أن 
شروحه على كتب ابن سينا كالإشارات وعيون AN‏ حمل نفس الطابع 
ا مجومی ونفس المبج اللذين امتاز مهما الغزالى فى مهاجمته الفلاسفة apies y‏ 
آراءه '؛ ثم انتصاره (ste‏ للمذهب الأشعرى وما هو مقرر من أصول العقائد 


الديزية . 
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۷- نظر الرازی - کا نظر غره من متکلمی عصره — إلى الفلسفة 
الإهية نظرته إلى مذهب المعتزلة وره من مذاهب « البتدعة » باعتبارها 
آداة فاشلة فى تحصیل العلم اليقيق . أما الفلسفة الحقة ‏ فى نظرم- فهى عم 
الكلام على تحو ما قرره ».وهو مزيج من نظريات الأشاعرة وبعض النظريات ؛ 
الفلسفیة القدمة الى لا تتعارض مع أصول العقائد - لا سما النظريات 
السيكولوجية والسياسية والأخلاقية . وقد استغلت هذه النظريات فى نصرة 
العقائد الدينية على نحو زادها GE‏ وغناء . ظهر هذا الزیج الکلای الفلسفی 
فى مولفات الرازى نفسه ء وكان أشد ظهوراً فى موٴلفات البيضاوى ( المتوق 
سنة 586 ) ومن بعده بقرن تقريباً ق مؤلفات عضد الدين الڑمجی ( المتوق 
(VON Be‏ فى كتاب «الواقف » الذى يعد آکر موسوعة عربية ف عل 
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الكلام الدومی : فغی هذا الكتاب وى « محصل آفکار التقدمین والتأخرین » 
الرازی محوث ضافية ف din‏ الکلام » #زوجة بالفلسفة الطبيعية و فلسفة 
ما بعد الطبيعة ء يأناولها الکاتبان پأسلوب نقدی دقيق ء ويرفضان مها ما له 
مساس بأصل من أصول العقائد : ویرتضیان ما عکن ob‏ مقدمات لتدعم 
هذه العقائد ء والبر هنة على صدقها » مع شرح مفصل لأقوال بختلف الفرق 
الكلامية ء ومناقشة هذه الأقوال والرد علہا إذا اتتضى الامر by‏ ؛ ثم تقرير 
المسائل Le‏ يتفق والمبادئ العامة الى قال مها الأشاعرة à‏ . 

ومن نحا هذا النحو Lah‏ من ااتأآخرین سعد الدين النفتازانی ( التو سنة 
۱ ) وكان We‏ مير زا فى عام الكلام والتفسير . 

Sy‏ عم اک الل بلغ io‏ ف ارون لا ة الى 

عقبت الغزالى — وكان هذا النضج بفضل الغز الى و توجهه — هبط بعد ذلك 

من تلك ك المكانة العااية» وأصبح مجرد أداة مدرسية للذب عن العقائد الإعانية والرد 
عل دمن » وزالت قیمته الفلسفیة مع مرور الزمن ۔ ۱ 

وقد أدرك بعض التأخرین کابن خلدون ( التوق سنة ۸٠۸‏ ) أن الوصول 
إلى معرفة اللہ وصفاته آمر لا حصله Lo‏ الکلام کا لا تحصله الفلسفة : لآن 
Lebel‏ النظر العقلى ؛ والنظر العقل قاصر عن أن يدرك الله تعالى فى وحدته 
وصفاته لأنْهما قوق طور Jal‏ . وهذا بعينه موقف الغزالى a‏ 

وهكذا يذهى التفکر الدیی فى الإسلام فى القرن التاسع إلى ما به ll‏ : 
آعی التسلم عا جاء به الشرع فی أمور العقائد ‏ على pull‏ ای جاء به من 
غير Ges‏ « کیت » أو ولاذا» . وهله نہایة أدى لها موقف الغزالى من 
لفلسقة ومن علم الکلام الفلسفى . 


* 


۸- ظھر مما تقدم كيف صد الغزالى المسلمين عن البحوث ا حردة 
العقيمة — فاسفية كانت أم كلامية - فى مسائل AS AAY‏ وجههم 
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إلى ضرورة النظر من جدید فى کتاب الله وسنة رسوله : وها gah‏ الإسلام 
الأول + وکیت اعتر هذا النظر الفقه ا حقیقی ق الدین : OF‏ الدين لیس 
جموعة من أقوال الغابرین » ولا هو طائفة من القضایا الممرهنة » بل هو تفسير 
روحی لتصوص القرآن والسنة » صادر عن خبرة ذوقية نابعة من الذات 
الانسانية نفسپا . 

كان لهذا الوقف آثره فى توجیه الغزالى للاسلام نو حباة روحية علية 
هى حباة از هد و التصوف . و لذلك أحيا من جديد فكرة ا حوف من الله ومن 
عذاب الآخرة » لأن ا حوف عامل قوی من عوامل الزهد فى الدنیا والرجوع 
إل الله . والترآن صریح فى موقفه من GAN‏ وزخرفها » وفى وصفه لأهوال 
ا حم - فلك الوصف الذى كان له آثره فى روع أتقياء السلمن الأوائل » 
وق زهدهم وتقواهم فى زمن كانت العاطفة الدينية فيه غضة قوية . ولكن 
الاقبال على الدنيا والانغاس قى ملاذها أضعفا من قوة هذه الساسیة الديئية » 
وبعثا فى النفوس الكثيفة Teg‏ من التحدی لله والقرد عليه بدلا منالحوف مته à‏ 


وكان للغز الى الفضل فى إحياء التصوف السبى وإشاعتہ فى أوساط عامة 
المسلمين ء وبذلاث حل السلام والوثام ہن الصوفية والفقهاء Je‏ العداوة الى 
استحکت قروناً عديدة . مزج تعالم الصوفية بتعالم الإسلام ء وفسر تغالم 
الاسلام فى ضوء العانی الصوفية » زاستخلص من هذا الزیج Gye Go‏ 
آو تصوفاً Lin‏ ؛ فعمق من روحانیة الاسلام فى المقائد والعبادات والعاملات» 
بعد أن كاد الإسلام يصبح هيكلا WE‏ من الروح على أيدى الفقهاء والتکلمن 
والفلاسفة . 

ول يبتدع GIA‏ تصوفاً جديداً » وإنما أحيا التصوف القدم by‏ 
بالعودة إلى تعالم أعلام التصوف الأوائل أمثال الجنيد وا حاسی والمكى ومن 
على شا كلهم . وكانت دعوتہ فى دذا الانجاه صدی لدعوة al‏ القاسم القشير ی 
الذی توق قبله peu‏ نصف قرن ۔ 
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لقد مى التصوف منذ نشأته بالدخلاء والأدعياء وأصحاب الپدع a‏ 
وظور فيه ى بعض آدوار تطوره من دعا إلى نوع من الاباحية برفع التکالیف . 
الشرعية ء ley‏ سموه « با حقیقة » فى عقابل «الشريعة » أو الأخذ بباطن 
الشرع فی مقابل جرد الاذعان لظاهره .يدل على ذلك الصيحة الدوية الى 
صاحها آبو القاسم القشری فى مطلع رسالته » ینعی فما على الصوفية انحلاهم 
وتنکہم طريق أسلافهم . فليا جاء الغزالى لقیت هذه الصيحة صدی فى نفسه 
وظهر أثرها فى تآ لیفه الى واعم فا بين تعالم LS‏ الصوفية وتعالم الإسلام . 
لا سما ما کتابه « الإحياء » الذى یعتبر Ge‏ إحياء لا للعلوم Aue]‏ 4 
بل وللروح الدينية الإسلامية والعاطاقة الدیلیة السليمة . 
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۹-غزا التصوف — بفضل مجهودات الغزال وما آوی من قوة. 
الشخصية — أوساط أهل السنة کا قلنا : ولکن على الرغم من انتشار التصوف. 
السی الذى سیطر على نفوس الکثبرین من المسلمين ء وکان العامل الا کبر 
فى تشکیل حياتهم وسلوکهم الدینی والاخلای ء ظهرت تیارات صوفية 
مغايرة » مصطبغة بصبغة فلسفیة » وفہا الكثير من AKII‏ الشيعية و تعالم . 
الإسماعيلية الباطنية » والحرية غير الشروعة tut‏ ف فهم أصول الدين _ 
وأحكامه. 

ul‏ النوع الأو ل فيمثله كبار الشایخ أصحاب الطرق الصوفية ابتداء من 
القرن السادس المجرى » أمثال عبد القادر GALI‏ ( المتوق سنة COW‏ 
وشہاب الدين ألى حفص السپروردی (المتوق سنة aly (WY‏ السن 
الشاذلى ( المتوق سنة 10%( وتلميذه ألى العباس الرسی وابن عطاء اللہ 
سکندری تلميذ أ باس » وغبرم . وم يكن تصرف عند Nip‏ جرد 
طريق يرسم السلوك إلى الله » ولا جرد مجموعة من التعالم النظرية والعەلیة 
پسرشد ہا السالك فى اعتقاداته وعباداته » بل كان فوق هذا وذاك نظاماً 
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.. ری فى ظله الریدون » ویتثظقفون به ثقافة دينية وأخلاقية‎ Wel Lege 
ہوکان مركز هذه الثقافة الزوايا والربط ال كانت عثاية الدارس الى يتلقى‎ 
فا الریدون آصول ديهم ويقومون فما بفرائض العبادات وواجبات الرياضة‎ 
: . الروحيسة‎ ۰ 

ولیس من شلك ف أنه كان لتوجیه الغزالى للتعالم الصوفية توجماً سيا 
آکر الأثر فى ظهور هذه الطرق وذيوعها فى العام الإسلای » کا أنه مما 
' لا شلك فيه أن الغزالى ظل hace‏ بعفیدته وسئیته طوال حياته » ففرف بين 

بلق وانللق : الله والعالم : القدم والحادث » الوثر والأثر بقوله : « ليس 
.فى الوجود إلا الله وآ ثاره » والكون كله من آثارہ » وبذلك أغلق الباب Ge‏ 
. ف وجه ؤ وحدة الوجود » القائلة لبس فى الوجود إلا الله + 

وأما النوع الثانى فنزعمه الشيخ الأكير عى الدين بن عرلى المتوق 
. سنة ۳۸ ) وشرف الدين عمر بن الفارض الشاعر الصوف المصرى ( التوق 
سنة ۱۳۷ ) وشہاب الدين cot‏ السبروردى ا حلی (المتوق سنة (ON‏ 
۔وجلال الدين الروی موئسس طریقة المولوية ( التونی سنة 1۷۲ ) . Eh‏ ساد 
فى العالم الاسلای نوعان من التصوف : التصوف الستی الشائع فی أوساط 
٠‏ آصحاب الطرق ء والتصوف DY!‏ الثيوزوق النصبغ بصبغة وحدة الوجود . 
. ويغلب على النوع الأول الصبغة العملية وبساطة التعالم -وکان هذا سر ذیوعه 
.يعن العامة . كنا بغلب على الثانی الصبغة النظرية والتعقيد ‏ وهذا کان قصراً 
- على اللحاصة الذين كانوا على حظ غير قليل من الثقافة الفلسفية , 

٠‏ - على أن أثر الغزالى لم يكن قاصراً على إحياء التصوف Soll‏ وربط 
تعالمہ بتعالم الإسلام » بل ظهر ذلك الأثر فى صورة أوضح ف العج الفلسفى 
٠‏ الصوق الذى خلفه فى مولفاته الصوفية . فقد كتب و الإحياء » و « الرسالة 
١‏ لللدنية » و « المقصد الأسى » و و مشكاة الأنوار » وغيرها ٤‏ وهو ملم U‏ 
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یکاد یکون تام بالتراث الفلسفی والصوق الذی aile‏ العبةرية الإسلامیقہ 
إلى عهده ‏ وخلفته العبقرية الرونانية من قبل . ودو وان عارض القلاسفة- 
فى بعض أقوالم ف SLAY!‏ » وصب علہم جام غضبه » منغمس إلى قمة 
رأسه ی نواحی الفلسفة الأخرى التصلة بالدراسات السیکولوچية » 
و الاستمو لوجية UL,‏ ؛ وکتبه غاصة بالصطلحات الفلسفية الى نقلهاء 
العرب عن أفلاطون وأفلوطن ورجال الأفلاطونية الحديثة المتأخرين : 
يستعملها إما فى معانہا الأصلية أو يفسر فى ضوئہا اصطلاحات وعبارات. 
وردت ف القرآن والحدیث . وبذلك كان له الفضل فى إذاعة معجم فلسفی. 
due‏ كامل » ظهر ف الكتابات الصوفية منذ عهده . 

وأغلب الظن dal‏ يعرف gi‏ الفلسفی فی أصوله اليونائية» وإغا عرفه 
عن طریق الفلاسفة الاسلامية أمثال الفارای وابن سینا وکتاب « أثواوجيا » 
المنسوب le‏ إلى آرسعاو 6 وهو ی الحقیقة خلاصة لبعض فصول کتاب ‏ 
التساعيات لأفلوطن الاسکندری . بل لعل هذا الکتاب آکر معين استمد منه 
الغز الى اصطلاحاته الفلسفية هو ورسائل إخوات الصفا . ٠‏ 

٠‏ أما المصطاحات الصوفية البحتة فقد استمدها الغ الى من كتب مولفی 
الصوفیة الأوائل أمثال حارث ا حاسی و ol‏ طالب الکی a,‏ القاس الجمنید۔ 
Jl,‏ بكر الشبلى وى عبد الرحمن السلمی وأنى القاسم القشری dent.‏ 
ذلك الصطلحات الى استمدها من القرآن والحديث والفقه وعلم الکلام ۔ 

خلت الغزالى هذه pl‏ 59 الضخمة فى مولفاته الصوفية » وغير الصوفية » 
وحدد معانها وطرق Weal‏ ما يتفق وتعالم الإسلام » فكانت مرجع الکتّاب 
الذين ألفوا فى التصوف السی من بعده . بل لقد استأثر معجم الغزال الفلسفى, 
الصوف بالسلطان فى ميدان التصوف إلى أن زاحمه معج فلسفى صوق آخر 
وضعه الشيخ ist‏ الدين بن عرلى ومدرسته ابتداء من القرن السابع ا مشجرى ۔۔ 
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۱ -وعل è”‏ من أن الغزالى كان Tite La‏ وأصولياً مرموق 
المكانة ء فقد آنزل الفقه من المكانة السامية الى كان محتلها من بين سائر 
العلوم à‏ وجعله خادماً لاتصوف وتابعا'له : إذ الفقه de‏ يبحث فى ظاهر 
آحکام الشريعة الى تجری على الجوارح » والتصوف de‏ يبحث d‏ باطن 
أحكام الشريعة وما هذه الأحكام من آ ار . 


وقد كان موقف الغزا ى من الفقه امتداداً لوقف وقنه من قبله رجال 
٠‏ العصوف فى نزاعهم الطویل مع الفقهاء : وان كان موقف Bol St gall‏ إلى 
الاعتدال من موقف الکترین من أسلافه . 


لقد وجد ا حقیقة الى كان يتشدها فى الطریق الصوف ء ولکن لم تصرفه 
.هذه القيقة عن اتباع الشريعة » ولا حولته عن عقيدة السلف » بل ظل 
عسةمسكاً بتقدیس الشرع وأتياعه . نظر إلى الشريعة نظرته إلى الأساس وال 
ا حقرقة نظرته إلى ما يبى على الاساس . الشريءة طریق و TAL‏ غايته : 
٠‏ الشريعة عبادة العبود و القيقة شهوده ؛ ولوس بين الشريعة والحقيقة منافاة 
کا یتبادر إلى ضعاف المقول من الصوفية » يدل de‏ هذا قول JIA‏ 
.شق الاحیاء : 

ومن قال إن والحفيقة» حالف «الشريعة » > والباطن 
مخالف الظاهر » فهو إلى الکفر أقرب . وکل حقيقة غير مقيدة 
بالشريعة فغير محصولة . فالشريعة جاءت بتكليف GET‏ ء 
والحقیقة إنباء عن تصريف ا حق . فالشريعة أن تعبده » واللقيقة 
آن تشهده والشريعة قيا ا أمر ‏ والحقیقة شہود ا قدر وأخفی 

وأظهر » . 


فكأن « الحقيقة » فى نظر الغزالى تأیید — عن طریق الشهود - لا ورد 
.فى ظاهر الشرع . فالشريعة تدعوك إلى القيام بأعال العيادة » والقيقة 
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تشہدك معانی الألوهية وتصرف الق فى الکون ؛ وتوقفك على ما خفی من 
آسرار القضاء . 
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VY‏ — وقد تعدى أثر الخزا ی الفاسفی والدبی البيئة الاسلامية إلى البيشتن 
الہودیة والسيحية ء فتأثر به من مفكرى الہود ابن میمون وجوداها لیفی 
وإبرهم بن عزرا وإبرهم بن داود وغيرهم ؛ وتأثر به من مفکری المسيحية 
القدیس توما الأكويى وبسكال وغيرها . ولكن تفصيل الحديث فى هذا 
Jui‏ لا Jeu‏ فى نطاق هذا المقال . 

أما نأثيره فى SLI‏ العقلية والروحية فى الاسلام خاصة » فيمكن وصفه 
al‏ [حياء للدین وعلومه وعودة بالاسلام إلى أصوله الأولى ومتابعه الصافية » 
۔ورفع لفهم الدين إلى مستوى روحانی لا عهد لفقهاء والمتكلمين والفلاسفة به . 
هذه هی رسالة التصوف : وقد اضطلع مہا الغزالى على أ كل وجه فاستحق 
عن جدارة مركز الصدارة بن UT‏ الصوفیة والمصاءحين الدينيين . ولا تقاس 
عبقرية هذا الرجل وآثاره le‏ أحدثه من تغيير فى الفكر الاسلای وحده » بل 
إن له مكانته ‏ الى لا مجحدها إلا Gite‏ أو مكابر ‏ فی تاريخ الفکر 
الإنسانی العام . ۱ 
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الق أحق أن يقبع » وہہ نزل القرآن الکرم «وبالحق آنزلناه وبا حق 
ترل » ومجب أن نتجه إليه ى حياتنا ء وإذا سلكت الانسانية طريقه سعدت 
وعم شعوہہا الوثام والاطمثنان . 

فأى الطرق نسلك لنصل إلى الحق ؟ وبأى معيار نقيسه ؟ وهل نصل إلى 
الق بالظن ؟ 

aly‏ الباحث شغل الفکرون > وإلمها اتجه من آرادوا معرفة الطریق 
القوم للحق الصريح الواضح السلم ۔ 

وقد با ال اس فى تلف عصور الثقافة إلى طرائق مختلفة قى البحث عن 
GH‏ فنهم من جد مهم العزم و صدقت مہم النية » pres‏ من لج مهم العثار 
والتوی القصد » ومنہم من کفی نفسه عناء البحث وقنع بتقلید غيره أو باتباع 
ما درج عليه من قبله دون عحیص ٠‏ 

والغزال فى البحث عن ا حق جولات سار فها يبغى الوصول إلى أقوم 
الطرق المعرفة الصحيحة وللحق اليقينى . ومن أجل الوصول إلى الحق آلف 
ما ألف من كتب » ومن أجله هام فى فجاج الأرض یبتغی الوسيلة إلى الهداية 
إلى أرشد سبيل ء ومن أجله تبتل إلى الله تارك الدنيا وزخرفها ء معتكفاً 
فی دمشق فى مسجدها الأموى» وف بيت المقدس فى مسجد الصخرة » ومن 
أجله اسقسم للشك فی مراحله المادثة والعنيفة » ومن def‏ ناضل الفلاسفة 
وفند Las‏ من آرائهم » ومن أجله رسمال ہج oll‏ يعتقد أنه يوصل إلى GH‏ 
QU‏ من الظنون . 
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فكر الغزالى فى الوسيلة اللى يصل بها إلى الحق » وقلب وجوه الرأى » 
واستعرض طرق البحث الى سلك سبیلھا من سبةوه من المفكرين والباحثين ۔ 
فبدأ يطرق باب الحواس لعله مجد فہا طریقاً يوصل إلى ما اشد . وإنا ندع 
الغزالى حدثنا ما جال فى نفسه فيقول ( فى كتاب المنقذ) : 

« فقلت فى نفسى UJ‏ مطلونى Je‏ حقاتق الأمور » فلا بد 
من طلب حقیقة العم » فظهر لى أن العم SÄI‏ هو الذى BERS‏ 
فيه العلوم انکشافاً لا يبقى معه ريب ء فأقبلت ae‏ أتأمل 
ا حسوسات والضروريات » فاتهى فى طول التشکیاث إلى أن لم 
تسمح نفسى بتسلم الأمان فى ا حسوسات . ومن أين za‏ 
ہا حسوسات » وأقواها حاسة البصر » وهی تنظر إلى الال فبراه 
ist‏ » ثم بالتجربة والشاهدة بعد ساعة تعرف أنه 
متحرك ء وتنظر إلى الکوکب فتراه صغيراً فى مقدار دینار » ثم 
الأدلة ا مندسیة تدل على أنه أكير من الأرض ف المقدار » فقلت 
قد بطلت الثقة باشسوسات » فلعله لا ثقة إلا بالعقليات . 

فقالت المحسوسات : بم تأمن أن تكون ثةتك بالعقليات 
alas‘‏ با حسوسات » فلعل وراء إدراك العقل حا كا آحر إذا 
نجل كذب العقل فى حکه » . 

ثم يضرب لذلك مثلا عا نراه فى المنام »وبعد أن نستیقظ نعلم أنه لم يكن 

لجميع متخيلاتنا ومعتقداتنا أصل . ثم يقول : 
«فلا خطرت :لى هذه A‏ حاولت لذلك Le‏ » 
فأعضل الداء e‏ ودام قريباً من “رين أنا فہما على مهب 
السفسطة » حى عادت النفس إلى ااصحة والاعتدال ؛ ول يكن 
ذلك بنظم دليل وترتیب کلام » بل بنور قلفه اللہ تعالى 
فى الصدر » وذلك هو مفتاح أكثر المعارف » . 


۷۲ 


ينيجه الغزا ی بعد ذلات إلى الفرق ا ختلفة الى كانت معروفة إلى عصره > 
فیسلط علہا نظره الفاحص الناقد المحص » فیقول : 

- أحسن اللہ زرشادک وألان ااحق قیادکم‎  اوملعاو‎ ١ 
فی‎ UY احتلاف‎ e أن اختلاف الخلق فى الأديان والملل ء‎ 
المذاهب على كثرة الفرق وتباين الطرق » عر میق غرق فيه‎ 
e الأكثرون + وما نج منه إلا الأقلون . وم أزل فى عتنوان شبای‎ 
» هذا البحر العميق‎ iL pul » وقد أنافت السن على اللحمسين‎ 
» وأخوض تمرته خوض ابلسور » لا خوض الجبان الحذور‎ 
على كل مشكلة » وأتفحص‎ ancl وأتوغل فى كل مظلمة ء‎ 
عن عقيدة کل فرقة » وأستكشف أسرار كل طائفة ء لأميز ہن‎ 
حق ومبطل > لا أغادر باطنیاً ولا ظاهريآ ولا فلسفیاً ولا متكلمآ‎ 
ولا صوفيا ولا متعبداً ولا زندیقاً . . وكان التعطش إلى درك‎ 
من أول أمرى » حى انحلت عى رابطة‎ als الأمور‎ le 
. » وانكسرت عل العقائد الموروثة‎ » Al 


بعد ذلك dow‏ فی ale‏ الفرق » وم : المتكلمون ء والباطنية » 
والفلاسفة » والصوفية 8 


١‏ أما de‏ الكلام فيقول عنه الغزالى : « صادفته علماً وافياً عقصوده 
غير واف عتصودی » ٤‏ فقصود de‏ الكلام هو حفظ العقيدة من الشكوك 
على إنسان نشأ مسلمآ » a pote U‏ الغزال فهو إدراك ا حقیقة الدينية إدراكا 
يويده العقل » حى تكون فى درجة العلم اارياضى دقة ووضوحاً ء فلم يكن 
الكلام لدائی Tals‏ » ولم حصل منه ما بمحو بالكلية ظلات الحمرة > oY‏ 
المتكلمين اعتمدوا على مقدمات اضطرهم إلى التسلم مها التقليد أو الإجاع 


أو جرد القبول . 
۴ وأما الباطنية فهم الذین یدعون هم يقتيسون من الإمام العصوم ۔ 


Vov 


: يتجه إلى الفلاسفة فر اهم أصنافاً وهم‎ er 
+ الدهریون : الذين يقولون بقدم العام‎ - | 
مع الطبیعرون : الذين رأوا عجائپ صنع الله ء ولکہم ذهبوا‎ 
. إلى أن النفس تموت‎ 
هم‎ pile الالیون : ويرى الغزالى زيغهم واحراف‎ —> 
. وأشياعهم‎ 
ثم ينظر فی علوم الفلاسفة نظرة النصف الذی يعرف عا لكثير من‎ 
نواحی هذه ؛لعلوم من فائدة وصدق وسلامة من منافاة للدين ء فيةرر أنه‎ 
إذا كان قدر من الصواب مزوجاً پباطل الفلاسفة فلا ينبغى هجر الصواب‎ 
: لأنه آق من مبطل . وف ذلك یقول‎ 
مان وم‎ ly کان ذلك الكلام معقولا فى نفسه مئيداً‎ po 
» الکتاب والسنة فلاذا پنبغی أن ۔ہجر وینکر ؟‎ ANE يكن على‎ 
وإنا للری بصفة عامة فى جملة آراء الغز ا ی فى الفلسفة و الفلاسفة ما یہن‎ 
أن تعالم الإسلام لا تنا البحث ا حر ء ولا ولة التوفيق بين الوحی والعقل‎ 
al الحكة فقد‎ Sty وین الدین والفلسفة » ( ومن‎ IRH y وبين العقيدة‎ 
. ) كثراً‎ Le 
: ویقسم الغزالى علوم الفلاسفة إلى‎ 
. تحمل على الاعتقاد فى الفلاسفة‎ Vial y رياضية : ويرى أن دقة‎ ١ 
ومنطقية : ويرى أنه لا يتعلق ہا شىء من الدين ۰ فھی نظر‎ - ۲ 
۱ . فى وسیلة الفكر فى العقولات‎ 
. -وطبيعية : ويرى أنها حعث فى العالم وما فيه ولا يأباها الدین‎ ۴ 
. سياسية : وهی ترجع إلى آمور الدنيا‎ - ٤ 
ه-خاقية : ویری أنهم أخذوها من الصوفية وشرحوها بکلامهم‎ 
. لحصر صفات التفس وأجناسها وأواعها‎ 


vor 


٦--لفیة‏ : وأمام هذا القسم يقف الغزا ی طويلا جادلا ومناقشاً » فری 
أن a‏ تضمنت أكثر أغاليط الفلاسفة ‏ وترجع هذه 
الأغاليط إلى عشرين » بری آنهم انحرفوا انحرافاً جارفاً عن 
العقيدة السليمة ی ثلاث مہا وهی : 
ا الأجساد لا تحشر . 
ب الله لا يعلى الجزثیات . 
حا قدم العام وأزليته : 
وقد all‏ کتاب « مهافت اافلاسفة » لذلك » وإن طريقته فى هذا الكتاب 
تدل على عمق فى التفكير ء des‏ براعة فى فن ال جمدل . 
ويبدو أن الغزالى كان یری من وراء مهاجمة الفلاسفة ومن يرى 
erlo‏ إلى : 
١‏ أن يسلب من العامة ثقہم بالفلاسفة ويبين أنه لم محالفهم الصواب 
حين حکوا العقل فما لیس داخلا فى دائرة اختصاصه ۔ 
۲ وآن يصرف هولاء القلدین الذين ساروا وراء الفلاسفة واعتنقوا 
el‏ من غير محیصءودون مقدرة علىالفهم والبحث عنالحقائق . 
۳ - وآن يصون العقيدة من الزیغ والاحراف ۰ 


وغذا المسلك وجاهته » فإن عرض الاراء على من لا حسنون تمحیصہا 
غير مأمون العثار . وهناك وجهة نظر آحری للغزالى ق هذه الهاجهة : ذلك 
أنه رأی الانصراف عن البحث فما جاء به صاحب الشريعة الإسلامية عليه 
الصلاة والسلام إلى تقبل آراء الفلاسفة دون محیص ودون فهم ف الغالب » 
ولذا تراه يقسو فى النقد » و محشر فى زمرة الفلاسفة فرقاً إسلامية كأتباع ابن 
سينا وغر هم ويصمهم بالانحراف عن الدين . 

وقد دعا هذا فیلسوفاً إسلامياً وهو ابن رشد إلى الرد على الغزالى ف 
كتابه « مهافت الپافت ) . 


۷۹ 


ولعلنا فى هذا الصددءق مسألة العام والبحث نی أنه قدم أو حادث؛ نتجه. 
اتفکر فى موضوع يثيره البحث العلمی وهو : أن كل ما فى tle‏ السی من 
مواد ختلفة ترجع إلى ذرات كهربائية وهى الإلكترونات . فإذا قام لدينا 
ار هان الصحیح على ذلك؛علمناً أن fuit‏ ا سی الذى محيط بنا ونلمسه 
محواسنا برجع فى جوهره إلى قوة يشكلها ویصرفها ا حالق المابر . ولعل هذا 
یکون فيه منغذ BBY‏ هؤلاء الفلاسفة السلمی الذین وع وا بالزیغ والانحراف 
عن الدين ۰ ولل اهتداء العلاء حدیثاً إلى قوة الذرة وما أسذرت عنه من 
كشف لبعض أسرار الادة يكون عونق هذا الصدد La‏ . 


* 


يتجه Les dit‏ إلى التصوف عسی أن مجد فيه ما ہدی إلى SH‏ 
الذی پلشدہ J‏ 


وق هذا الصدد بقول : 
ga‏ دخلت الشام وأقمت به قریباً من سنتن لا شغل لى 
إلا العزلة والخلوة والرياضة وا حاھدة » اشتغالا بازكية النفس 
وتهذيب DEN‏ وتصفية القلب لذکر اللہ تعالى » فکنت 
أعتكف, مدة فى مسجد ginn‏ أصعد منارة السجد طول الہار 
وأغلق بامہا على نفسی » تم رحلت إلى پیت القدس أدخل کل . 
يوم الصخرة وأغلق el‏ على نفسى » . 


ويركز الغزالى تصوفه على أساس من الدين ومن الأخلاق © وهو الذی 
وضع أصول التصوف السنی Gus‏ قواعده وطرائقه » وذلك فى كتاب 
« إحياء علوم الدین » وقد قسم هذا الكتاب أربعة أقسام وهی : العبادات » 
والعادات ء والمهلكات ء والمنجیات . ثم ed‏ كل ريع من هذه الأرباع 
إلى عشرة أقسام . 


۷۰۰ 


ویتحدث الغزالى عن نظرية وجو د alle‏ : « العام الظاهر والعالم „ar‏ 
أى SU‏ واللکوت > فالعالم الظاهر هو ما تدرکه ا حواس ء والعالم ALI‏ 
هو ما تدرکه النفس مخاصة العيان الروحانی » ۔ 

وبری آن النفس لا تستطيع أن تقوم ذه الخاصية ما دامت فی قيود. 
الجسم > ولکها إذا ما طهرت من قیودها الجسدية حررت قواها الادراكية 
وغشيت معاينة أمور الروح » ولذلك يوجد للم نو عان : dal‏ الحسی والعلم 
اتلفی » فأحدها وليد التجربة البدنية والعقل ءوالآحر وليد النسك والإعان ۔ 

ويقول أنه يوجد هلب پابان : : وباب deh‏ إلى cot‏ والآخر dsb‏ إل 
الباطن ول الملكوت وهو الإهام والاستكشاف والوحی . 

وی موضع آدر من كتبه يتحدث الغزا ی فى کتاب « مشكاة الأنوار 4 
عن مراتب الأرواح البشریة النورانیة فرى أن هذه المراتب هی 

-١‏ الروح الحساس : وهو Gill‏ يتلقى ما تورده الواس 

الروح SLE‏ وهو الذى يكتب ما أوردته الحواس ومحفظه. 
Ti 5‏ ليعرضه على الروح العقلى عند الحاجة إليه . 

4 الروح الفکری وهو oil‏ يأخذ اللوم العملية فیوٴلف بينها تألیفات. 
وازدواجات ويستنبط مہا معارف نفيسة . 

ه - الروح القدس النبوى الذى به تص الأنبياء و بعض الأولياء: » وفيه 
تتجلى اوائح الغيب وأحكام الاخرة وجملة معارف ملكوت. 
الس وات والأرض » بل من المعارف الربانية الى بقصر دونها الروح 
pall‏ والذکری » وإليه الإشارة بقوله تعالى : « وكذلك أوحينا إليك. 
روحاً من آمرنا » ۰ 


Yu 


وبعد . فهنه حة عاپرة فى الهج cil‏ اتبعه الغزا ی للوصول إلى IH‏ 
مولتعرف ما قصد الا هتداء إليه و إلى که من de‏ ومعرفة » 

وإنا نراه فى خطتہ فى هذا الصدد يبدأ پااتحری فی تخر الأداة الى 
سيجعلها معیاراً ویتخذ «نها وسيلة للبحث à‏ ثم یمود إلى معلوماته السابةة 
«فيشك فى صحها ويلقى des ke‏ آراء غره أضواء منالنقد والشحيص » 
UN dls:‏ مجعل أساس العرفة قوب متيناً Visi‏ 

ويسر فی هذا السبيل فى حريه وبعد عن التقلید de stole y‏ با مالوف 
من الطرق أو عا درج عليه من ds‏ وأخيرآ پندی إلى أن لام The‏ كبيراً 
نی مناهج البحث على اختلاف مياديما . وان LAY!‏ وثيق الصلة ما يبحث فيه 
-علاء النفس وآقطاب الفنون باسم العقل الباطن ويعترونه مصدراً للاختراع 
بو الإبداع والتجدید ق العلم والفن . 

ومن هذا يتضح أن الغزالى قد سبق إلى وضع منهج علمى سلم البحث 
موالدرس . ولعل الوازنة تأخذ حظها فى عمق وسعة, بين الغزالى وبين غيره من 
الباحثين الدیشن . وأعتقد آننا إذا فعانا فاننا سنحمد للغزالى جهوده وسعيه 


BAL 


رحم اللہ الغزالى » وأجزل له الثوبة جزاء Le‏ جاهد فی سبيل GH‏ و ما 
مقلم للعقيلة السایمة وللأخلاق الکر عة . 


var 
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al>‏ الغزالى 
مواقف من حياته : 
وإنما أتحدث عن بعض مواقت من dle‏ الغزالى لأبن كيف كان 
الغزالى مد نشأته شغوفا بالعلم والتعلم وكيف كرس حياته للها وأمضى وقتاً 
طويلا منها فى الكتابة عنما . 
ولد أبو حامد عمد الغزالى فى مدینة طوس إحدی مدن خراسان ببلاد 
غارس عام 4۵۰ هجرية » ۱۰۵۸ ميلادية » وكان أبوه غزالا الصوف E‏ 
پغرله ويتجر فيه وكان للغزالى أخ » فعهد مها أبوهها ‏ عند وفاته - إلى 
صلیق له ء موصياً یاه أن یکل تعليمهما حى ینفد ما يتركه لما من مال » 
ففعل الصدیق ما أوصى به والد الغزالى » وعلمهما حى نفد ا ال الذى تركه 
آبوها » ثم أوصاهما متابعة طلب العلم ما pK‏ : 
وقد كان الغزالى منذ حدائته Gat‏ باعل والمعرفة » ميالا بطبيعته إلى 
.البحث عن الحقيقة » مهما لقى فى البحث من عناء » وما قابله من عقبات » 
.وما تحمل فى سبيله من مشاق ؛ ومن قوله ق وصف نفسه : 
« وقد كان التعطش إلى إدراك حقائق الأمور ah‏ وديدق 
من آول آمری » وریعان عمری » غريزة وفطرة من الله تعالى 
وضعها فى جبلی ‏ لا باختیاری وحیلی Ve.‏ 


dell (1)‏ من الشلال ص ۲ . 


وقد درس الغزالى فى صباه على أحمد بن محمد الراذکانی فى طوس t‏ 
ثم تتلمذ على ul‏ نصر الإمماعيل فى جرجان » وعاد إلى طوس مرة آختری . 

وبروی أنه فى أثناء عودته قابل نفراً من قطاع الطر ق » فهاجموه ومن معه > 
وسلبوا ما لدہم من مال وحاجیات » آندذین من الغزالی BNE‏ #وى الکتب 
الى كان xx‏ مہا » و عا نحويه من حکمة ومعرفة » فرجام الغزالى و توسل, 
إلہم أن يعيدوا إليه الخلاة لحرصہ على تحصيل ما فى الكتب من علوم » فأشفق 
االصوص عليه c‏ ورقوا JL‏ وأعادوا إليه كتبه . ويروى أنه حرص بعد EMF‏ 
الحادثة على دراسة ما لديه من کتب والالام ما فہا من عام c‏ واستظهاره » 

وانتقل الغزالی بعد ذلك إلى نیسابور حیث dda‏ على رجل من def‏ 
۶ ميلادية » فدرس عليه عام الکلام والأصول > وضر ذلك من علوم 
الدين > وأظهر من الذكاء والقدرة على الجدل ما لفت إليه الأنظار » وکانه 
الإمام الجوينى يصفه بأنه ( بحر مغرق ) ولا مات الجويى ترك الغزالى نیسابور 
ورحل إلى مقر قيادة نظام EU‏ الذى كان وزيراً اسلطان السلجوق . 

وحدث أن اشترك الغزالى فى مناظرة مع نفر من العلاء » وذوی الرأی 
فى حضرة نظام الملك » فکانت الخلبة للغزالى وذاك بفضل حکته » وغزارة 
t dale‏ وطلاقة بيانه » وقوة حجته » فأعجب به نظام EN‏ » وعهد إليه 
بالتدريس ف ( الدرسة) الى أسسها فی بغداد » وکان ذلك عام ch pen EAE‏ 
۱ ميلادية . 

وقد آلف الغزالى عدداً کب رآ OW ly‏ ف أثناء تدريسه ف بغداد مثل : 
«البسيط » و«الوسيط » jor lla gc‏ ».و aL oA Ny‏ فى علم الفقه. وکالنتخل des‏ 
JUL‏ وومآخذاخلاف: وولباب النظر € و yc Tomas‏ والبادی‌والخایات» 
فى فن انللاف ء إلا أن التأليف لم يشغله عن التفكير والتأمل € وعن الببحث 


VAN 


وراء ا حقیقة » وعن الشك فى صدق التقاليد Bay A‏ الى لم يفكر أحل 
فی التاکد من صِحها » أو فالتنقيب عن منشئها . کنلاث درس ف أثناء هذه 
الفئرة ‏ العلوم c‏ والفلسفة القدعة کالفلسفة الرونانية » كا درس المذاهب 
الدينية ا ختلفة ء والشائعة فى ذلك الوقت » وتعمق فى هذه الدراسات آملا أن. 
تساعده على الوصول للمعرفة الحقة الى ينشدها . 

وبعد أربع سنوات عزم على ترك التدریس فى بغداد » فتركها ثم أدى. 
فريضة اج » وتوجه بعد ذلك إلى الشام حيث عاش ف الجامع الأموى عيشة 
الناسك المتعبد » وصار يتجول فی الصحارى مدرباً نفسه على ا حرمان » ونبذ۔ 
الرفاهية » معنا فى التقشف » متعمقاً فى الروحانية والتأمل الدیی ء وهکنا. 
آعد الغزالى نفسه إعداداً Lino‏ صحيحاً وطهر نفسه من شوائب الدنيا » حى 
أصيح من أوائل الفلاسفة الصوفيين » ومن AST‏ المدافعين عن الدين الاسلای. 
ومن أبرز al‏ 1 ۱ 1 

ثم عاد الغزالى إلى بغداد ليعاود التدريس فپا مرة أخرى » إلا أنه كان 
قد أصبح مدرساً من طراز آخر غير الذى كان عليه ء فبعد أن كان Tu‏ 
لعلوم الدين فقط ؛ أصبح إمامآ متدیناً متصوفاً » ومرشداً Loo‏ متفانياً 
نی رسالته » وكان أول كتاب ألفه الغزالى بعد عودته إلى بغداد هو كتاب 
« المنقذ من الضلال » ء ويعتير هذا الکتاب من آهم CM‏ الى حصل مہا 
Op‏ على معلومات عن حياة الغز الى . فقد ضمن هذا الکتاب وصفا” 
لحياته » وحصوصاً نی الفترة الى تحولت فا نظرته إلى الحياة » وما فہا من, 
قم . ویصف الغزالی ف هذا الکتاب كيف ينمو الاعان فى النفس وكيف 
تتکشف للإنسان حقائق الامية » وکیف يصل إلى معرفة الیقین » لا عن 
طريق التفکر والنطق » پل عن طریق الإلهام والکشف الصوق . 

وبعد عو دة الغزالى ای پغداد حوالى عشر سنوات » رحل إلى نیسابور e‏ 
و اشتغل بالتدريس فما فترة قصبرة مات بعدها فى مدينة طوس الى ولد فہا۔ 
عام ٥‏ هجرية ۱ 111 ميلادية . وهکذا نری حياة الغرالى دائرق 
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کاملة اتہت حيث بدأت . لقد ولد فى طوس وعاد إلا بعد طوافه وأسغاره 
© فہا > وبدأ حياته العملية کعلم ومرشد e‏ وأنهاها de‏ وموشد . 
لحات من آفکاره : 
كان عصر الغزالى عصراً ظهرت فيه مذاهب Abo‏ متعددة » واتجاهات 
فكرية متعا ضة » فكان هناك أصحاب de‏ الكلام ؛ والباطنية الذين زعموا 
er)‏ احصوصون بالاقتباس من الإمام العصوم 4 وكان هناك الفلاسفة 5 
الصوفية . هذا من ناحية ومن ناحية أحرى لاحظ الغزالى أن الإنسان يولد على 
.غير دين أو مذهب » وأن أبويه ( موودانه أو ‘hal au‏ عجسانه ) » ul‏ 
أن الصغير یقتیس مذهب أبويه الدينى آیا كان » وكانت لاغزالى رغبة فطرية 
فى البحث عن الحقیقة واستخلاصہا من ختلف الاراء » وشبى المذاہب . 
وكان الغزالى يريد معرفة حقيقة الفطرة البشرية » وحقیقة العقائد الديفية 
۔والمذاہب الفلسفیة الى يمتبسها الإنسان بتقليد أبويه ومعلميه ء ثم تمييز الق 
مها من الباطل على اختلافها » وتعددها » وتعارضما . وكان JA‏ من وراء 
.ذلك أن يتوصل إلى معرفة العلم الیقینی Gilly‏ ینکشف فيه المعلوم BUSI‏ 
لا يبقى معه ریب ء ولا يةارنه إمكان الغلط والوهم ان 
فأخل يدرس de‏ الكلام » ومذهب الباطنية » ثم انتقل إلى دراسة 
نظريات الفاسفة ثم مذهب الصوفية » وأحذ يبحث ويدقق فی البحث Lis‏ 
الوصول إلى الین الذی لا ريب فيه . 
ویصف الغزالى کل هذه التطورات الفكرية الى طرأت عليه فى كتاب 
« النقد من الضلال » فيقول : 
«.. . أقتح للة هذا البحر العمیق وأحوض تمرته خوض 
الجسور » لا خوص OU‏ الحذور وأتوغل تى كل مظلمة 
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ls‏ على کل مشكلة > وأقتحم کل ورطة > وأتفحص 
عقيدة کل فرقة » وأستکشف آسرار مذهب کل طائفة » 
لأميز GE ou‏ ومبطل » ومتستن ومیتدع 6 لا آغادر باطنیاً 
إلا وأحب أن أطلع على بطانته » ولا ظاهرياً إلا وأريد أن أعلم 
حاصل ظهارته e‏ ولا فلسفياً إلا وأقصد الوقوف على aS‏ 
فلسفته » ولا متكلماً إلا وأجهد فى الاطلاع على غاية كلامه 
ومجادلته ء ولا Mise‏ وأحرص de‏ العثور على سر صفوته ء 
ولا متعبداً إلا وأترصد ءا يرجع al]‏ حاصل عبادته » ولا laij‏ 
إلا وأنجسس وراءه اتنبيه لأسباب جرأته فى تعطيله وز نذقته My‏ 
وبعد دوام البحث وراء العام اليقيى وجد jal‏ الى أن ليس فى علومه 
.ما یفی بفرضه إلا الحسيات والعقليات € لكنه عند تأملها وجدها مضللة إذ 
أن اختبارہ لله‌عارف السية » دله على أنها pè‏ صحیحة د ويةول فى کتاب 
« المنقل من الضلال » : | 
« فاتہی لى التشكيك إلى أن لم تسمح نفسی تلم الأمان 
فی ا حسوسات أيضاً » وأخذ يتسع الشلك فہا ‏ ويقول من أين 
الثقة با حسوسات وأقواها حاسة pad‏ » وهی أنلك تنظر إلى الظل 
ol 5‏ واقفآ غير متحرك SEs‏ بنفی الحركة مم بالتجرية والمشاهدة 
بعد ساءة تعرف أنه cil pate‏ وأنه لم یتحرك دفعة واحدة » پل 
على التدريج ذرة ذرة » حی لم يكن فى حالة وقوف . وتنظر 
إلى الكوكب فتراه صغيراً فی مقدار ء ثم الآداة ا مندسیة تدل على 
أنه اکر من الأرض ف المقدار Me‏ 
وهكذا بطلت ثفة الغزالى فى الحسيات ء فلم يبق إلا العقليات » إلا أن 
الشك ساور الغزالى فى re‏ أيضاً ء فکا أن المقل هو الذى دل على عدم 
ت٠ dell )١(‏ من الضلال ص ۳ ۔ 
(Y)‏ نفس الرچم ص ه . 
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صحة ا حسیات » فقد تکون هناك قوة أخرى خارج العقل » قادرة de‏ 
إبطال الثقة فيه . وظل الغزالى حائرا لا يعم ما يصدق وما يكذب » حى 
شفى من مرش اشک es‏ 
.. ول يكن ذلك بنظم دلبل ء وترتيب کلام ء بل ہنور 
نها از ی اد » ودالك الور هو مفتاح أكثر العارف c‏ 
JÀ‏ ظن أن الکشف موقوف على الأدلة ال حردة فقد ضیق رحمة 
الله الواسعة ۾ . | 
وبعد شفائه من الشك درس Al‏ ال علوم كل طائفة > ول مجد اليقين 
إلا فى مذهب الصوفية ء فأكد أنهم أصدق الناس علماً » وأطهرم Ge‏ 
وأنہم القربون إل الله ۔ 
وتشبه الطریقة الى یناقش بها الغزالی موضوعات بحثه طريقة الفیلسوف 
و دیکارت » زد أن الائدن ن حاولا التحرر من التقاليد e‏ وما تمليه علہما من, 
آراء ء وما تفرضه على la Ki‏ من قبود . وقد وصل الغزالى إلى نفس 
الفکرة الى Jes‏ إلا « دیکارت » فیا بعد » وهی عدم اللقة فی المعارف 
dl‏ . 
ویعتر الغزال من أمة رجال الدين الإسلای حى لقد سى و حجة 
الاسلام » ذلك لأنه رد على جميع ا ذاہب الفلسفیة فى کتاب «تهافت 
الفلاسفة » کا رد على جمیع ا حالفن الہذھب الإسلانى على وجه العموم ۔ 
كلك پعتر الغزالى اقداً للمعرفة » ومفكراً اقب الفکر بعيد النظر » وقد 
كان دف فى الحياة إلى الکال الانسانی الذى غايته القرب من اللہ » وسعادة 
الدنیا الآخرة » لذلك رغب نى تعلم الناس العلوم انى توصلهم إلى هدفه هذا 
آملا أن يؤدى ذاث ال إصلاح الأفراد » ونشر الفضيلة بن الناس ۰ فکان 
هذا Lo pa‏ ومصلحاً اجاعيا أيضاً . 


)1( نفس المرجع ص ٦‏ . 
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فلسفة التریة عند NN‏ 

كتب الغزالى فى شئون التربية والهذیب فى عدد من مؤلفاته » على أن أهم 
آرائه فى هذه النواحى جاءت فى كتاب « فاتحة العلوم ٤‏ ء وكتاب « آمپاالولد » 
وكتاب « ميزان العمل » > ثم OLS‏ إحياء علوم الدين » الذى يعتير آکر 
كتبه فی Le‏ الکلام والفقه والأخلاق . 

والدارس ا كتب الغزالى عن dy ll‏ وشئویببا ی مولفاتہ ا ختلفة » des‏ 
الأحص فی كتاب «إحياء علوم الدين + مجد أنه وضع نظاماً تربويآ كاملا 
شاملا basy‏ ؛ ولا غرابة نى هذا إذ dati dy of‏ حتمیة للفلسفة فان 
الفياسوف يعمل على نش مذهیه ومبادثہ الى يدين بها » فیلجاً إلى 
التربية يتذرع جا لتساعده على الوصول إل تحقیق غرضه . وأقد شبه dol‏ 
الفلاسفة والمرين المعاصرين » شبه الر بیة والفلسفة بوجهی العملة لان الفلسفة 
ay ly‏ لا تفترقان » وٹسٹند کل هما على الأخترى . فتقوم dy sll‏ باشر 
المذهب الفلسفی وتعلیمه للناس » وتقوم dl‏ 42 بتحدید هدف التظام Syml‏ 
ورمم الوسائل والطرق الى تساعد على الوصول إلى هذا ادف . 

وهناك وسیاتان أساسيتان الوصول إلى هدف أى نظام تربوی ها : 
نواحى المعرفة الى يجب تزويد المتعلم با > > أو ععی آآخر المج العلمى الذى 
یدرسه الثم ¢ تم الطريقة الى ينبغى أن تقدم ,پا ENS‏ العلوم أو مواد aril‏ 
للمتعلم حى تکنل للامه الالام الصحیح بذلك المبج » والافادة مته . وهکذا 
يصل المتعلم إلى الخاية المفشودة من تربيته وتعليمه . 

وقد ر سم الغزالى هدفه التربوى ly‏ لنظرته احياة c‏ وما فا من قم > 


, العلمى الذى رآه مناسباً لتحقيق هدفه‎ gli تم وضع‎ tar 


وغرضه من الر بية فصنف العلوم وقسمها » وأعطاها c od‏ وبن فوائدها 
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المتعلم »نم رتہا ونظمها حسب Yel‏ وفائدتهاءثم إنه بن البادی الى جب 
أن يسر وفقها المعلم ف أثناء تأديته وظيفة التعلم والهلیب » كما يؤدى هذه 
الوظيفة على IST‏ وجه » وهكذا رمم الغزالى طريقة التدريس على وجه 
العموم . ولا كان الإرشاد الديى ء والپذیب حلقی من أهم غاياته » ومقاصدہ 
فقد Gal‏ ببيان الطريقة السلیەة Le A‏ الدينية ولہذیب الأخلاق وتطهير 
النفوس ء مبتخياً من وراء ذلك تكوين آفراد عتازون بالفضيلة ء والتقوى » 
وہہذا تم الفضيلة فى ا ختمع . 

ولا كان العفل البشری هو الالة الى تستخدم فى تحصیل العم فد أعطاه 
الغزالى قيمة مشرفة ء وخصه بالدراسة والفحص ؛ کا حص طبيعة الإنسان 
وقواه الفطرية بالدراسة Lal‏ فكتب عن غرائز الانسان » وعن الفروق بين 
الأفراد من حيث قدرة العقل ودرجة الذكاء » وما إلى ذلك من الموضوعات 
المتصلة اتصالا وثیقاً ومباشرآ بشئون التربية والتعلم . 

۰ 


: العلم والتعلم عند الغزالى‎ al 
ما يسترعى الانتباہ فى دراسة الغزا ی من الناحية الربوية هو شدة‎ al إن‎ 
والتعلم » وقوة عقيدته فى أن التعلم الصحیح هو السبیل إلى‎ dat اهیامه‎ 
c الغزالى مکانة المعلم‎ dors » القرب من الله » وسعادة الدنیا والاعرة‎ 
. اعتره خر مرشد ومهلب‎ Gill hall dal ووضع ثقتہ فى‎ 
إحياء علوم الدين » ببيان فضيلة‎ y فيبدأ الغزالى الجزء الأول من کتاب‎ 
العلم والتعلم » فبصف رفعة مكانة أهل 5 والعلاء » مستشهداً بكلام الله‎ 
وذوی الرأى‎ » AKH وجل ء وشهادة الأنبياء المرسلين » وبأقوال‎ je 
sel الہلاء فى عدة مواضع‎ ols رفعة‎ ust هذا فى‎ af, ويكرر الغزال‎ 
: ف نفس الکتاب » فیقول مثلا‎ 
«وآشرف موجود على الأرض جنس الانس ء وآشرف‎ 
, > جزء من جواهر الانسان قلبه » والمعلم مشتغل بتكيله » وتجليله‎ 
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وتطهيره » وسياقته إلى القرب من اللہ je‏ وجل فتعلم العلم من 
وجه عبادة الله تعالى » ومن وجه خلافة لله تعالى » وهو من أجل 
خلافة الله فان الله قد فتح على قلب ll‏ العم الذى هو أخص 
صفاته » فهو کاللحازن لأنفس حزائنه . . ب . 
كما يقول فى كتاب « فانحة العلوم » : 
وو کال الآدى فى قربه من الله SWS‏ وإنما يقرب بصنعة 
الع ء فا دام علمه آکتر و کل > فهو إلى الله آفرب ء وعلائكته 
آشه Oc‏ ° 
وبين الغزالى فضيلة التعلم و آهیته » مستشہداً کذلك بالایات والأحاديث 
تم oy‏ فضيلة التعلم ووجوبه على أهل العلم » فیقول إن من كان We‏ وم 
ty‏ بعلمه » ويعمل به ويعلمه € فانه کجامع الال الذی يكتنزه فلا يفيد 
به أحداً . 
ويقول الغزالى فى كتاب « فاتحة العلوم » واصفاً أهية التعلم ووجوبه > 
وضرورة الإخلاص نى تأديته : 
والناس كلهم هلكى إلا العالمون > والعالمون كلهم ھلکی 
إلا العاملون » والعاملون كلهم هلکی إلا ا خلصون »7 . 
كما یقول فى كتاب « إحياء علوم الدين ٤‏ : 
de le erden‏ ء فهو الذى يدعى عظيماً فى ملکوت 
السموات » فإنه كالشمس تضىء la pS‏ وهی مضيئة ق نفسها c‏ 
وكالمسك الذى يطيب عبيره وهو طيب . ومن اشتغل بالتعلم 
فقد تقلد أمراً عظيماً » وحطراً جسيماً » فلیحفظ آدابه ووظائفه ) 4) 


+ 


)1( إحياء علوم الدین . الجزء الأول ص ۱۳ . 
(y)‏ فاتحة العلوم ص o‏ . 
)+( فاتحة الملوم ص ۱۵ . 
skoj (£)‏ علوم الدین الجزء الأول ص ۲ . 
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هدف التربیة عند الغزال : 

سبق القول بأن أى نظام تربوی لا بد له من فلسفة خاصة توجهه ۽ 
وترسم خططه و a al yb‏ . وبدهی أن فلسفة الغزالى ونظرته للحياة inas‏ عامة c‏ 
جعلته یفکر فى نظام تربوی معان » وعدد هدف واضح . ویتضح من 
دراسة ما كتبه JAN‏ عن التعلم واللہذیب أنه كان بهدف إلى غايتين : LA‏ 
JUNI‏ الانسای الذى غایته التقرب من الله › ثم الکال الإنسالى الذى غايته 
سعادة الدنيا » وسعادة الاخرة ‏ فأراد — لذاك - أن du‏ الناس حى يبلغهم 
الأهداف الى جعلها غايته ومقصدہ . 


وتمتاز التربية الإسلامية على وجه العموم بطابع دینی خلقی يظهر واضحاً 

فى أهدافها ووسائلها » مع عدم إهمال الشئون الدنيوية . ويتقق رأى الغزالى 

فى التربية عامة مع الاتجاهات التربوية الإسلامية » أى OLY‏ الدينية 

وال . كذلك لم ینس الغزالى شثون الدنيا فأعد ها عدتها فى التربیة ء لكنه 

عتبر الاعداد لشثون الدنيا » والسعادة الدنيوية LE]‏ یوصلان إلى سعادة BLA‏ 
7 » الى اعترها أفضل وأبقى . 

وفالدنيا مزرعة الآخخرة » وهی الآلة الموصلة إلى اللہ عز 

وجل »ء لن ITA‏ ومنزلا لا من يتخذها مستقراً Mab yy‏ 

على أننا نجد أن آراء الغزالى بالاضافة إلى اصطباغها بالصبغة الدينية c‏ 

المسزة للتربية الإسلامية » فإنها تميل ST‏ إلى الروحانية, » ويتفق هذا الميل 

بطبيعة ا حال مع فلسفة الغزالى الصوفية . فهدف التربية عند الغزالى هو 

الکال الإنسانى فى الدنيا والآخر ة » ويبلغ الإنسان الکال باكتسابه الفضيلة 

عن طريق العلم ٤‏ فتسعده الفضيلة فى دنياه » وتقربه من الله فيسعد ہا 

فی آخرته . 


(۱) إحياء علوم الدين الجزء الثالث ص ۱۲ . 


wet 


على أن الغزالى — BAL‏ من تدینه وتصوفه » اللذين LA‏ على نظرته 
للحياة وما فبها من قم > وجعلاه ۔ہدف إلى التقرب من الله » وسعادة 
الآخرة لم ينس أن العلم ينبغى أن يطلب لذاته > ما له من مزايا ومحاسن 
فكان يرى أن « العلم فضيلة فى ذائه وعلى الإطلاق ؛ لذلك اعتبر تحصیل العلم 
حدقا Dy‏ » لما dal‏ من قيمة ء ولا مجد فيه الإنسان من لذة ومتعة ء فيقول : 
BEF‏ نظرت ال العلم رأيته لذيذاً فى نفسه ء فيكون مطلوباً 
لذاته » ووجدته وسيلة إلى دار الاخرة وسعادتها » وذريعة إلى 
القرب من الله تعالى ولا يتوصل إليه إلا به . وأعظ رتبة فى حق 
الآدى السعادة الأبدية » وأفضل الأشياء ما هو وسيلة لہا 
وان يتوصل إلہا إلا بالعلم والعمل » ولا يتوصل إلى العمل إلا 
dul‏ بکیفیة العمل . فأصل السعادة فى الدنيا والآخرة هو العلم 

فهو إذن أفضل الأعال ۽" . 





(۱) إحياء علوم الدين ؛ الجزء الأول ص ١١‏ . 


۷۷۵ 


التہج عند الغزالى 

كان للغزالى هدف تربوی واضح t‏ يسعى إلى الوصول إليه من تعلم 
النشء 6 وکان هذا ادف متعدد الاوجه والنواحی 3 Vs‏ أكد فيه الغزالى 
النواحى الدينية الصوفبة » والنواحی ال حلقیة » فانه لم ينس تأكيد الاهیام 
بأمور الدنيا » من ثقافة ومتعة » ونواح عملية نفعية . ومن البدهی أن یتفق 
الممبج العملى الدی ينصح الغزالى بوجوب تعلیمه النشء مع الأوجه ختلفة 
هذا الهدف الر بوی . 

من أجل هذا » أى من أجل اختيار الهج الذى يتمشى مع أهدافه 
الر بوية بل ويساعد على بلوغها » قسم الغزالى العلوم ال#تلفة إلى جموعات e‏ 
وأقسام وفروع us Lee‏ مہا بصفات محتلفۃ t‏ و معطیاً ا قما حسب أهميتها 
وفائدہا أو ضررها المتعلم t‏ م بين بعد ذللك العلو die‏ يجب أن یزود ہا 
التعلم لیبلغ الفاية الى رسعها à JA‏ بین أيضا العلوم الى جب تیب 
تدريسها المتعلم ما فا من مساوئ وأضرار . 

وتنقسم العلوم فى نظر الغزالى إلى ثلاث مجموعات رئيسية می : 

أولا : علوم مذموم قليلها وكثير ها . 

. علوم محمود قليلها وکثر ها » وكلا كثر ت كانت أفضل‎ : UL 

. علوم محمد منها قدر معين € ويلم التعمق فها‎ : WH 

فأما العلوم الى یلم قليلها وكثيرها فهى العلوم الى لا ترجی La‏ فائدة 


ف الدنیا ولا فى الآخرة 3 مثل علوم السحر والطلسمات doy‏ التنجم وکشف 
as‏ 


۷۷۹ 


وأما العلوم احمودة على الاطلاق فهی الدراسات الدينية » والعبادات۔ 
بأنواعها » تلك العلوم الى توّدى إلى تطهير النفس » وتنقرتها من شوائب 
اافساد و تساعد Je‏ معرفة „Hi‏ والعمل à‏ ۰ وتعلم الإنسان طرق السعی 
والتقرب من الله je‏ وجل وإرضائه» وتعده للدنیا الاحرة الى هی الدنیا الباقية . 
فى دراسها لتسببت فى ارتباك نفکر م وتشککهم » ورعا © عم whl‏ 
الکفر والإلحاد مثل بعض فروع الفلسفة كالإليات»وبعض المذاهب الطبيعية . 

ويعزو الغزالى ذم بعض العلوم إلى had BH‏ : 
السبب الأول : 


قد تكون هذه العلوم مؤدية إلى الاضرار بصاحہا أو الإضرار 
بغيره > کعلم السحر والطلسمات الى يقصد ما dole‏ إنزال الضرر 
بالناس . فالساحر كثيراً ما حاول التفرقة بين قر ب الناس وأحهم بعضهم 
إلى بعض ء وبث الضغينة فى القلوب ونير الشقاق بينها ء وهكذا يكون de‏ 
السحر آلة اشر » بدلا من أن یکون أداة اضر . 
السبب الٹانی : 

قد تکون انعلوم مضرة بصاحہا LS‏ النجوم الذى قسمه الغزال. قسمين 
ہما : de‏ النجوم اسان أو do‏ الغلك » ورأى أنه غير ponte‏ ء des‏ النجوم 
الاستدلالى ؛ وهو de‏ التنجم وکشف الطوالع بدلالة النجوم ء ويقول الغزالى 
إن هذا العلم ‏ أى عل التنجم - قد ذمه الشرع » ذلك لأنه قد يسبب AKS‏ 
الناس فى الله فيكفرون به . قثلا قد يتنبأ أحد المنجمين بظاهرة سماویة » أو 
LS‏ مستدلا عشاهداته ودراسته لاننجوم » ثم يذيع وقت حدونا » وقد تحدث 
هذه الظاهرة فى الوقت الذى عينه من قبل » فيعجب الناس من قدرة هذا. 
النج فيؤمنون عا پفول بعد ذلك » وقد يستخل الم هذه الفرصة فیدعی 


‘YYY 


«الثبوة » ویبسط نفوذه على الناس c‏ ویسخرہ Nast lin‏ قد تکون 
.شريرة بطبیعتها » وهکنا تم الفوضی وينتشر الکفر بالله . 
السيب الثالت : 

قد یکون انلوض فی بعض العلوم عدم الفائدة » ولذا تکون Lil‏ 
۔مذمومة » وقد یکون ‏ تتبع دراستها نوعاً من الکفر باللہ . ویضرب الغزالى 
.مثلا لتلاث العلوم بقوله : 

«... كتعلم دقيق العلوم قبل جلیلها وخفما قبل جلما ‘ 
وكالبحث عن الأسرار الاطية ٩(  »‏ 

كا يذكر بعض العلوم الأخرى الى مہا بعض فروع de‏ الفلسفة كعلم 
«الميتافيزيقا . 

ويقول الغزالى أيضاً إن دراسة مثل هذه العلوم لا تناسب بعض الأفى اد 
"فهم بطبیعهم غير أكفاء لدراستها » وعثلهم بالطفل الرضيع عرض إذا أكل 
لم الطبر وأنواع cs‏ اللطيفة » الى لا قبل لمعدته الرهفة مبضمها 
روھکذا اتفق الغزالى مع علاء النفس المعاصرين ء اتفق معهم على أن هناك 
. اختلافات فى الاستعدادات الطبيعية بين الافر اد . 

. وكان الغزالی بری أن « طلب العلم فريضة على كل مسلم » أى أنه أقر 
.هيدا التعلم الإجبارى على جميع المسلمين . ولذا رأى أن يبن العلوم sll‏ 
اعتبر ها فرضا على كل منهم»وقسم هذه العلوم إلى نوعينهما: فرض العن > 
«وفرض الكفاية ۔ وقال الغزالى إن الناس اختلفوا فى ماهية العا الذى یعتر 
فرضاً على كل المسلمين € فقال بعضهم إنه Je‏ الكلام € إذ به « يدرك التوحيد 
ويعلم به ذات الله alee‏ وصفاته » ء Wu‏ اعتبرہ البعض الآخر Je‏ الفقه إذ 
بواسطته « تعرف العبادات ء ويعرف ما محلل وما حرم من سلوك ومعاملات » 








(۱) إحياء علوم الدين الجزء الأول ص ۲۷ . 


VYA- 


واعتيره آخرون على الكتاب والسنة إلى غير ذلك من علوم الدين . L‏ الغزالى 
فيعتير « فروض العين » أو العلوم الفروضة معرقها على كل مسلم هى علوم 
الدين بأنواعها ء ابتداء بكتاب الله عز وجل » ثم أصول العبادات كشئون 
الصلاة ء والصيام » والزكاة وما إلى ذلك . ويعرف الغزالى فرض Col‏ بأنه : 
« . .. العلم بكيفية العمل الواجب » هن عام العلم الواجب ء 

ووقت وجوبه » فقد GA doll de‏ هو فرض عن Pa‏ 
Li‏ فرض الكفاية فهو كل عل لا یستغی عنه قوام آمور 
الدنیا کالطب إذ هو ضروری فى حاجة بقاء الأبدان » حساب 
فإنه ضروری ف العاملات وقسمة الوصايا والواریت وغيرها . 
وهذه هی العلوم الى لو خلا البلد من یقوم مها حرج أهل البلد 

وإذا قام مها واحد كفى وسقط الفرض عن الآخرین »9 . 
أى أن فرض الكناية هو کل de‏ لا يستغى عنه فی حياة احتمع e‏ فإذا 
قام به بعض أفراده سقط فرضه عن بقية أفراد ذلك احتمع » لان فى قيام 
البعض به كفاية ا حتمع . ومن. أمثلة فرض الكفاية علما الطب والحساب 
اللذين ‏ کا قال الغزالى - لا يصح مجتمع بدونهما . وقد اعتبر الغزالى بعض 
الصناعات من فروض الکفایة آیضاً ء مثل الصناعات الى لا غنى حتمع علا 

کالفلاحة » فيقول : 

و... فإن أصول الصناعات Lad‏ من فروض الكفايات 

کالفلاحة والحياكة والسياسة بل والبجامة والحياطة 9 . 

وقد اعتير الغزا ی التعمق فى بعض العلوم فضيلة لا فريضة ء فيقول : 

«... وأما ما يعد فضيلة .لا فريضة » فالتعمق فى دقائق 


(۱) إحياء علوم الدين ؛ الجزء الأول ص ۱4 . 
(Y)‏ نفس امرجم ص ۱۵ . 
(۳) نفس الرجم ص ۱۵ . 


۷۷۹ 


الحساب وحقائق الطب » وغر ذلك Le‏ پستخیی عنه » ولکنه 


ید زيادة قوة ی القدر ا حتاج Neal‏ 


وقد قسم العلوم من حيث اختصاصها إلى pole‏ شرعية » وعلوم غير 
شرعية . أما العلوم الشرعية فکلها حمودة » وقسمها إلى أربعة « ضروب » 
هى الأصول » والفروع e‏ والقدمات » والتمات . 

فالأصول أربعة علوم» هی « کتاب الله je‏ وجل » وسنة رسوله عليه 
السلام » واجاع الأمة » UT,‏ الصحابة ۹۰ء أى أن الأصول عبارة عن 
دراسة OT al‏ وسنة النى > وآراء الصحابة » وإجاع الرأی ء ذلك لأن آراء 
من عاصروا النى عليه السلام مهمة جداً » فقد عاصروا الوحی والتازيل ء 
وعندهم من القرائن ما لیس عند غبر هم . 

والفروع € هى الفقه وهو ما يتعلق مصالح الدنیا des Ma‏ و آحوال 
القلب وأخلاقه احمودة والذمومة »۲۹ وهذا معنى پشئون e BSN‏ 
وبرضاء الله عن الانسان . 

' والمقدمات > ويعتيرها الغزالى EN NONE‏ عا ف دراسة 

الأصول ء مثل Je‏ اللغة » والنحو ء فلا غنی عنهما فى دراسة القرآن . 
ولا یعدر الغزالى علمى النحو والاغة من العلوم الشرعية » ولكنهما ضروريان 
للشرع ء إد أن لغة الشرع هی اللغة العربية . 

والمتمات € وهى العلوم المتصلة بعلم القرآن ء كعم DH gle‏ 
والألفاظ ء والقراءات e‏ وهذه العلوم تتعلق باللفظ ء ثم de‏ التفسبر وهى 
ما يتعلق پالعی » ثم العلوم المتعلقة ri‏ الةرآن « ؟عرفة 'لناسخ والمأسوخ » 
والعام وا حاص ¢ والنص والظاهر » وكيفية استجال البعض Pa‏ وهو 





(r) « (1)‏ إحياء علوم الدين ؛ Al‏ الأول ص ٠١‏ . 
Cr)‏ (4) نفس المرجم صن :۱ . 
)0( إحياء علوم الدين ؛ الجزء الأول ص ۱5 . 


YA 


ما يسميه الغزالى أصول الفقہ . كذلك ذکر of‏ دراسة آخبار الصحابة » 
ودراسة تاريخ pete‏ من علوم التمات Tal‏ 
آما العلوم غير الشرعية AB‏ قسمها الغزالى إلى ثلاثة أقسام هی : العلوم 
المحمودة » والعلوم المباحة » والعلوم المذمومة . 
فالعلوم ا حمودة » هى الى لا یستغنی عا فى حياة الناس ومعیشہم » 
وتعاملهم » ولا ینتظم جتمع بدون وجود Catt‏ فہا » يقومون على خدمة 
آفراده . وهذه العلوم هى الى ذكرت من قبل » وساها الغزالى بفروض 
الكفاية » مثل الطب والساب والصناعات » ويةول الغزالى فها محص 
الصناعات : 
« و لیس ینعظم آمر الدنیا إلا بأعمال الادمین ۰ diel,‏ 
وحرفهم وصناءامم تنحصر فى ثلاثة ثة أقسام ( أحدها ) أصول 
لا قوام li‏ دوا » وهی أربعة : الزراعة وهی c gall‏ 
والمياكة وھ للمليس ‏ واه وهو للمسكن » والسياسة » وهی 
التأليف والاجهاع والتعاون على أسباب المعيشة وطبعها . ( الثانى ) 
ما هی مهيئة لكل واحدة من هذه الصناعات وخادمة ها > 
کالدادة Kb‏ نخدم الزراعة وجملة الصناعات بإعداد CAST‏ 
وکالحلاجة والغزل فلا نخدم ا حیاکۂ بإعداد علها . ( الثالٹ ) 
ما هی متممة للأصل ومزينة کالطحن والخيز للزراعة » وکالقصارة 
والخياطة للحياكة )۲ . ۱ 
والعلوم الباحة هی العلوم الثقافية مال التاریخ والأدب والأشعار « الى 
N‏ فما » کالی CF‏ على الفضيلة GH,‏ الکر م . 
آما العلوم الذمومة فهی الى تضر صاحہا أو تضر غبره إذا درسها 
ومارسپا»مثل علوم السحر والطلسمات والشعوذة ءومثل بعض فروع de‏ الفلسقة ` 


)1( نفس المرجع ص ۱۲ . 
VA\‏ 


وقد قسم الغزالى الفلسفة إلى خسة فروع هی : 

۱- الریاضیات : کاغندسة والحساب des‏ الميئة » وهی علوم „de ie‏ 
Dal sl‏ الى لا سبیل إلى ججاحدنها بعد فهمها ومعرفپا » ولا صلة ها 
بالدین » ویعتبر الغزالى الرياضيات من العلوم المباحة إلا أن دراستها قد. 
تسیب فى بعض الأضرار ء فقد يتأثر دارمہا بدقة براهينها » ویتمجب 
من حقائقها » فیکون ذلك سبباً فى إعجابه بالفلاسفة » وبنظریاتہم 
احتلفة ق فروع الفلسفة الأخرى مثل de‏ الإلميات الذى اعتبره الغزا ی. 

من العلوم غير ا مباحة » لا فى دراستها من حطار على النواحى الدينية . 
لذلك رأى أن عنع بعض الناس مز دراسة الرياضيات خوفاً ple‏ من 
الزلل » فيقول : 

( . فيصان الضعیف lye‏ لا لعیپما کا يصان gall‏ 
من شاطىء الہر خيفة عليه من الوقوع فى الهر > وکا يصان 
حديث العهد بالإسلام من le‏ الكفار »7 
— العلوم المنطفية : وهی علوم لا تتصل بالدين Cal‏ ولیس فیاسمن 
المعارف ما مجب إنكاره » وتبحث فى الأدلة وشروطها » وق العبارات 
والاصطلاحات وهی علوم مباحة Lal‏ » وقد تترتب: عنبا آنواع 
الضرر المذكورة فى الرياضيات . 
- الإلغيات : وهی علوم تبحث فى OB‏ الله سبحانه وتعالى » وتكار 
فا أخطاء الفلاسفة والباحثين » إذ أن لخالبیهم مذاهب « بعضہا کفر 
وبعضها بدعة » . . ويستحسن أن حارس من دراسما لصغبر السن > 
أو ضعيف الإرادة » خوفاً علہما من الکفر أو القادى فى الدع . 

5 — الطبیعیات. : : يبحث بعض هذه العلوم ی صفات الأجسام وخواصہا € 

والتغبرات الى تطرأ علپا » ويبحث البعض EN‏ العلاقة بن 





)1( إحياء علوم الدين الجزء الأول ص ۲۰ . 


VAY 


الأسباب والمسببات » لذلك ظهرت فما بعض الذاهب الطبيعية الى. 
تنکر الروح » فينرتب على ذلك سلوك شالف للشرع والدین احق ». 
لذلك اعتر ها الغزالى جهلا ولیست We‏ ويقول الغزالى إن الطبيعة. 
مسخرة لأمر الله » وهو الذى يتحكم یق ظواهرها bi c‏ درست. 
الطبيعيات على هذا النحو لم يكن هناك حطر من دراسما . 

0 — السیاسیات و الللقیات : وهى العلوم الى حدم المصالح الدنيوية والشثون . 
LAEI y dad I‏ . وهذه العلوم مستمدة من كتب اللہ » وحكم AEN‏ 
والمتصوفن . . لکن الفلاسفة أضافوا إلہا من آرائهم c‏ فأصبحت لللك. 
ذات ضررين ء فقد یرفضہا سامعها لظنه We:‏ من قول الفلاسفة » 
فیکون بذلك قد رفض کلام الله . وقد یقبلها وحسن اعتقاده بالفلاسفة . 
Ob‏ ان ما ذا من & ان dada‏ هه لذلك. 
وجب على دارسها تمحيصها وأخذ الق وترك الباطل Le‏ 


Les‏ نرى كيف يقسم الغزالى العلوم الختلفة » ويعطى کل عام من 
قيمته حسب فائدته أو ضرره © فهو يمن ob‏ العلوم على اختلاقها 6 سوام 
أكانت Lyle‏ عقلية أم ile Lie‏ كالصناعات متفاوتة «. ٠.‏ وتتفاوت 
فضائلها بعفاونها ».و یری أن تفاوتها يرجع إلى واحد من ثلاثة أسباب : 

Ma أن تفاوتها يرجح إلى « الغريزة الى يتوصل إلى معرفنها‎ Ub ١ 
الأولى يدركهاء‎ oY c فبری مثلا أن العلوم العقلیة أفضل من العلوم اللغورة‎ 
I العقل » > أما الثانية فيدركها السمع « والعقل أشرف من السمع‎ 

۲ أو أن تفاوتها يرجع إلى مدى نفعها للإنسان » فيعتير الزراعة Dir‏ 
أفضل من الصياغة » الزراعة ضرورية للحياة أما الصياغة فهى لازينة . 


. ۱۲ إحياء علوم الدين ؛ الجزء الأول ص‎ )١( 
. ۱۲ نفس المرجع ص‎ (vr) 
۳ نفس المرجعم ص‎ (r) 


VAY 


آفضل من الدباغة » إذ أن الصياغة مکانہا مل الصائغ ء وهو محوی الذهب ء 
با الدباغة مكانها الديغة وفها جلود ا حروانات ا یتة . 
ویتهی الغزال من کل هذا إلى أن علوم الدين هى آفضل العلوم de‏ 
اختلافھا لآنها : 
وإنما تدرك JR‏ العقل ء وصفاء الذكاء » والعقل أشرف 
صفات الإنسان . . . إذ به تقبل أمانة الله » وما يتوصل إلى جوار 
الله سبحانه ء وأما عموم النفع فلا يستراب فيه » إن نفعه وثمرته 
سعادة الاعرة » وأما شرف ا حل فكيف مخفی dally‏ متصرف 
فى قلوب الپشر ونفوسہم » و شرف موجود على الأرض جنس 
الإنس وأشرف جزء من جواهر الانسان قلبه Ve‏ 
re‏ ما سبق إذن ء أن الازالى قم الملوم ورتها حسب ضرورتها 
.وأضيها المتعلم » وحسب ما وضع لها من قم MALE‏ ؛ وقد قوم العلوم وفق 
آولا : مدى منفعة العلوم للإنسان فى حياته الدينية ء وفى دياه CBM‏ 
عن Cur‏ تطهير نفسه » وتجميل خلقه » وتقريبه من atl‏ تعالى » وإعداده 
لدنيا الحلود » مثل القرآن وعلم الدين . 
ثانياً : مدى منفعتها للإنسان من حيث ضرورتها » ونخدمتها لعلوم الدين 
شل Je‏ الاغة والنحو . 
U‏ : مدى منفعتها للإنسان فى حياته الدنيا » مثل de‏ الطب ء والحساب 
.و الصناعات امحتلفة . 
bul,‏ : مدی Yate‏ » من حیث ثقافته » واستمتاعه بالعلم وتدخلھا 
فى حياته الاجماعية » مثل الشعر والتاریخ والسياسة والأخلاق . 


)1( إحياء علوم الدين الجزء الأول ص ۱۲ . 


VAE 


وهكذا یکون المبج الدراسی الذی وضعه Sl pal‏ منظماً SUS‏ حسب 
یة العلوم الى بشملها : 

١‏ -المرتبة الأولى : القرآن الکرم وعلوم الدين کالفقه » والسنة ء 
۔والتفسر ۰ 
.والألفاظ » وهی علوم نخدم علوم الدين + 

۳ - الرتبة الثالثة : فروض الكفاية وهی علوم الطب » والساب ce‏ 
.والصناعات ا ختلفة le‏ فا السياسة . 

t‏ المرتبة الرايعة : العلوم الثقافية کالشعر IV‏ ء والتاریخ » وبعض 
فروع الفلسفة مثل الرياضيات » والمنطق 6 yang‏ العلوم الطبيعية الى 
y.‏ تدخل فيا وراء العابيعة 7 وعلم السیاسیات وا خلقیات ۰ 

وقد نصح الغرالى أن تراعی الفروق ہن الأفراد فى اختیار الواد أو 
العلوم الى بدرسونہا ء فيقول إن ضعيف الإرادة » أو صخر السن جب أن 
Ulas‏ من بعض العاوم » الى قد تتسبب فى تشككهم » أو إرباك تفكيرهم ‘ 
مثل بعض علوم الفلسفة c‏ وبعض الرياضيات . 

وقد cal‏ الازالى — فى إعداد منبجه ‏ بالعلوم الدينية والخلقية » کا اهم 
بالعلوم الضرورية ald‏ حتمع ء أى أنه اهم بالنواحى الواقعية فى الحياة » 
le‏ لا بستغنی عنہا مجتمع ء ولا يستقم بدونها ء کا أكد الغزالی النواحى 
الثقافية » وبين ما فى العلم من متعة » ولذة ء وبأنه يجب أن يطلب لذاته . 
.لکن الغزالى لم يعر العلوم الفنية ء أو le > pal AIL‏ أن هذا يرجع بطبيعة 
JU‏ لتصوفه وتقشفه . كذلك فلم يتكلم الغزالى عن التعلیم الهی بالرغم من 
کونه تكلم عن الصناعات الضرورية للحياة . 


VAs 


وتتضح ف منهج الغزا ی نزعتان : 

١‏ التزعة الدينية الصوفیة الى تجعله بضع علوم الدين فوق کل اعتبار ء 
ویراها أداة لتطهير النفس » Kiss‏ من صدا الدنیویات . وهو بذلك 
يوكد pla‏ بالتربية الحلقية التى تر تبط لدیه SL‏ بية الدينية . ويلاحظ أن 
الغزالى يستعمل فی بعض الأحيان عبارات تشبه العبارات الى استعملها 
آفلاطون — الفیلدوف وا مرف الیونانی القدم ‏ فى كتاباته » وهو يتكلم عن 
تراكم صدأ الجهل على النفس البشرية إذا هى انغمست ف‌لذانها ا مادیة » وعن 
إزالة هذا الصدأ بطريقة التربية ا ثالیة الصحيحة . ومن المعروف أن الغزالى 
درس الفلاسفة الیونان القدماء دراسة دقيقة » ورد على فلسفاتهم ء ونظرياتهم 

de -‏ الواقعية النفعية الى تتضح فی كتاباته بالرغم من تصوفه 
وزهده » فان الغزالى يكرر المرة تلو الأخرى تقديره للعلوم حسب نفعها 
للانسان سواء فی دنیاہ أو فى آخرته ء کا أنه ٠ ‘om‏ أن العلم السلی GA‏ 
لا يستعمله صاحبہ لنفع البشر » LEJ‏ هو عدم القيمة ء وأن العلم يجب أن یقترن 
بالعام بكيفية العمل ء ثم العمل بإخلاص واجنہاد » ولا أدل على ذلك من قوله : 
١‏ الناس كلهم هلكى إلا العالون ء والعالمون كلهم هلکی 
إلا العاملون » والعاملون كلهم هلكى إلا Cd yall‏ 

على أن هذه النزعة الواقعية النفعية هی ON‏ تمز الفلسفات الواقعية 
کالبرجاسیة . وإنه لیبدو عجيباً أن يكون لثل هذا الام الدیٰی التصوف اتجاه 
على واقعى كهذا » ls‏ عکن تعليل هذه الظاهرة بنبوخ الغزالى الفکری ء 
وسعة أفقه ء فلم يعمه التصوف والتعبد عن ضرورياتالحياة بنو احا التعددة. 

وتذکرنا طريقة الغزالى فى وضع المج بالطريقة الى اتبعھا « هربرت 
سبفسر » الفيلسوف الإنجليزى الذى ظهر فی أو اخر القرن التاسع عشر فقد 
كان سينسر من أوائل الفلاسفة والمريين الذین فكروا تفكيراً مباشرا فى وضع 


)1( فاتحة العلوم ص ١١‏ . 


VAN 


منہج دراسى مبى على مبادىء معينة » ومتجاوباً مع الغرض التربوى الذى 
رسمه وفقاً لفلسفته ۔ 

رأى سبنسر أن التربية يجب أن تعد الإنسان للحياة الكاملة » وأن للعلوم 
الختلفة قیماً dake‏ تتفاوت بالنسبة ما توديه هذه العلوم من وظيفة فى مساعدة 
الإنسان على أن Le‏ هذه ELLI‏ الكاملة » وعلى هذا قسم سبنسر العلوم ا ختلفة 
إلى خس مجموعات متدرجة LAN‏ . فوضع فى الرتبة الآولى الماوم الى 
تساعد الإنسان بطريق مباشر فی ا حافظة على حياته » كال لوم البيواوجية » 
والعلوم الطبيعية »ووضع ف المرتبة الثانية العلوم الى تساعد الانسان بطريق غير 
مباشر فی الحافظة على حياته » مثل de‏ الصحة » أما المرتبة الثالثة فوضع فيا 
العلوم الى تساعد الإنسان فى محافظته على نسله مثل de‏ وظائف الأعضاء c‏ 
وعلم النفس ء وعلم الأخلاق » والمزتبة الرابعة وضع فا العلوم الى تساعد 
الانسان على أن يكون صلات اجماعية سليمة مثل التاریخ والاقتصاد والسياسة . 
أما المرتبة الخامسة والأخيرة فوضع فما العلوم الى تساعد على تثقيف الإنسان » 
وتعاونه على الاستمتاع يوقت الفراغ مثل الأدب » والموسرقى والفنون . 

یتضح من تقسم سبنسر pol‏ على هذا النحو نزعتہ الواقعية النفعية 
البحتة وإهماله للنواحى الدينية والروحية » أى أن نظرته للحياة ولاتربية تكاد 
تكون de‏ نقيض مع نظرة الغزالى الى وضعت البربية الدينية فوق كل 
اعتبار . على أن كلا من سبنسر والغزالى نظا المج الدرامی بطريقة واحدة ء 
وهی تقسم العلوم إلى جموعات متدرجة فی الاهمية بالنسبة dasa EAU‏ 
کا پراها کل مهما حسب فلسفته . ۱ 

ومن الغریب أن هربرت سبنسر يقول فى أحد مقالائه الر بویة ]4 بعجب 
of‏ أحداً لم يفكر قبله فى قيمة العلوم قبل تعلیمها للصغار » وف الفوائد الى 
مجنہا الصغارمن الإلمام بتلك العلوم » وم يعلم سبنسر Ob‏ الغزالىذلك.الفيلسوف 
المتصوف والإمام الديى للم قد سبقه فى هذه الفكرة حوال نمانیة قرون . 


YAV. 


طريقة التدریس عند الغزالى 


تك 


لم يضع الغزالى طريقة محددة للتدريس فى كتاباته ا ختلفة عن iy l‏ إلا 
فى حالة تدريس الدين » فقد نص على طريقة خاصة لتعلم الصغار الدين 
سوف نعرض ها فى حیها ؛ كذلك وضح الغزالى الطريقة JA‏ لهذيب 
الصغار ء وتکیلهم GEL‏ الحميد » وتحليمم بالفضائل . ويتفق اهمامه هذا 
Gey WL‏ الدينية والخلقية مع اتجاهاته الربویة Tage‏ ؛ UE‏ فیا يتعلق بطريقة 
التدريس العامة OB‏ الغزالى نص على مبادئ معيئة » وسلوك خاص ينبغى 
أن يتبعها dal‏ فىأثناء تأديته وظیفتہ وقد نص على هذه المبادئ فى كتابته عن 
علاقة المعلم بالمتعلم ۔ 

فلا كانت ide‏ ار le dy‏ تتطلب اتصال شخصن الواحد منهما بالاحر 
اتصالا Tidy‏ » ألا وهما di‏ والمتعلم » فقد حص الغزالی جزءاً Las‏ من 
كتاباته فى الر بية عن العلاقات الى جب أن تربط بینہماءفنجدہ يصف كلا 
من المعلم والمتعلم ltl‏ فى نظره » ويصف الغزالى الطريقة ال الى يحب 
آن يعامل بها doll‏ تلميذه سواء فى تعليمه إياه » أو فى علاقته به من AN‏ 
dele‏ » والعاطفية . وهكذا ud‏ الغزالى متفقاً اتفاقاً تاماً مع المربين 
المعاصرين الذين يعلقون أهمية كبيرة على العلاقات الإنسانية انى تربط doll‏ 
galt‏ ٤لذ‏ أن نجاح التربية نما يترتب ‏ إلىح دكبير — علیعلاقة العطف وااودة 
والتعاون الى مجب أن تربط بين الم وبن تاميذه » فهذه العلاقة كفيلة بأن 
تشعر التلميذ بالاطمثنان إلى معلمه » فلا مخشاه » ولاينفر من علومه بل تزيده 
شغفا بالعلم والتعلم . | 1 

واعتبر الغزالى مهنة التعلم أشرف مهنة » وأجل وظيفة » واستدل على 
al,‏ هذا بآيات الله وبالأحاديث » مكرراً فى أكثر من مناسبة تأكيده لرفعة 


۷۸۸ 


مكانة doll‏ الذى و ضعه ق مصاف الانبیاء » فيقول : 
« + . موجود على الأرض جنس الانس » و آشرف جزء من 
جواهر الانسان قلبه » dally‏ مشتغل بتكقيله ونجليته opes‏ 
وسیاقته إلى القرب من الله عز وجل » فتعلم العلم من وجه عبادة 
الله تعالى » ومن وجه خلافة الله تعالى » وهو من أجل خلافة الله 
Of‏ الله تعا لی فتح على قلب العالم de‏ النی هو أخص صناته » 
فهو OES‏ لأنفس خزاثنہ » ثم هو مأذون له بالاتفاق منه على 
كل حتاج إليه » فأى رتبة أجل من کون العبد واسطة بين ريه 
سبحانہ وبين خلقه فى تةريهم إلى الله زلفى » وسیاقهم إلى جنة 
الأوی . . Ve‏ 
ویشبہ الغزایی ra cheat‏ العلم باقتناء ال فاللی محصل العم » أو جمع 
ا مال يكون واحداً من أربعة أنواع : 
الأول : محصل الال أو AIS‏ دون Glog CHM‏ أى وجه . 
Jw‏ : خر الال أو للم کی يتفع مان یکون فى فی عن MM‏ 
الثالث : حصل العلم أو امال ويفيد نفسه بالعلم » أو ينفق علا من الال . 
1 دع : محصل العلم أو di‏ كى ينفق من ماله أو يبشر بعلمه لمساعدة 
الآخرین 
يقول الغزالى : 
و... فكذلك العم يقتى کا يقتتى ا ال فله حال طلب 
واكتساب » وحال تحصیل یغی عن السؤال » وحال استيصار 
هو التفکبر فى ا حصل والمتع به » وحال تبصير وهو أشرف 
الأحوال » ھن de‏ وعمل فهو النی يدعى عظها فى ملكوت 
السموات M‏ 
0 (۱) إحياء علوم الدين الجزء الأول س ۱۳ . 
(۲) نفس المرجع ص 4٩‏ . 
۷۸۹ 


وقد اعتير الغزا ی النوع الرایع آشرف الأنواع ء لان من كان We‏ 

وأرشد الناس » وأفاد غيره بعلمه فإنه : 
و. .. كالشمس تضىء لغيرها وهی née‏ فى نفسباء 
وكالمسك الذى يطيب غيره وهو طيب 6" . 

وقد رأى الأزالى أن الدرس الكامل العقل ء ا حمید GU‏ ء الخليق بأن 
يعهد إليه تعلم النشء موم ء ما يجب أن يتحلى بصفات خاصة أو «بوظائف» 
معینة لا غنى له عنها . 

فلا كانت ile‏ التعلم والإرشاد هی مهنة doll‏ وصنعته » فإن أهم صفة 
مجب أن يتصف بها هى الشفةة والرحمة ء ذلك OY‏ شعور المتعلم بعطف معلمه 
عليه وبرقة معاملته له » يكسيان المتعلم الثقة بالنفس » ويشعرانه بالاطمثنان 
إلى معلمه » فيساعده هذا الشعور على تحصیل العلم بسہولة أكير . 

وقد نصح الغزالى بأن يكون العام ute‏ الأب deal‏ » بل إن الغزالى 
یری أن حق العلم على تلەیذہ أعظ من حق الوالد على ولدہ ۱ ۰ . فإن الوالد 
سیب الوجود الحاضر والحياة الفانية » وا معام سبب یاۃ الباقية e Ya‏ إذ أن 
المعلم هو الذى يرشد المتعلم إلى الطريق الذى يقربه من الله تعالى > ومن أجل 
هذا كان لزاما على المعلم أن يكرس وقته وجهده لهذا الغرض » سواء أكان 
Le‏ تلميذه علوماً ido‏ » أم علوماً دنيوية » BB‏ كان هدف العام هو تفریب 
تلاميذه من الله je‏ وجل » فإنه بذلك يوحد بين قاو ېم ويربط بيهم وبين 
بعضہم LL,‏ الب والمودة » فإنه إذا هدف نفر من الناس نحو هدف 
موحد » فلا بد و آن يتضامنوا ء ویتعاونوا على الوصول إليه . 

ينبن لدارس التاریخ عامة ء وتاريخ الربية خاصة » أن طاب الأجر 
لقاء التعلم لم يكن Tal‏ مقبولا » أو مستساغاً بين أفراد ا حتمعات على اختلاف 

(۱) إحياء علوم الدين الجزء الأول ص 4٩‏ . 


. 4٩ نفس الرجم ص‎ (x) 


va: 


آنواعها ومشارہا » بل إن دارس التاريخ لیجد أن المعلمين الأجورین لم مجدوا 
الاحترام الکافی بن الناس ء وذلك للعقيدة الى كانت سائدة فى أن el‏ 
واجب روحانی يجب أن یوٴدی دون أجر . ولا كان الغزالى یدین بوجوب 
التعلم » وفرضه على كل fle‏ ء فإنه رأى ألا li‏ امعم أجرا لقاء القيام عهنة 
التعليم > وألا ينتظر ga‏ حمداً أو شکرآ » أو جزاء من ثلاميذه » ذاك BY‏ 
دی فرضاً عليه » کا أنه جب أن ينشبه برسول الله عليه السلام » ویةوم 
بتعلم العام لوجه الله تعالى » وہذا يتقرب dell‏ من ربه » salé Bus‏ 
كذلك رأى الغزای ألا xe‏ العلم على تلامینه » بل يشكرهم ویکافہم إذا 
آفلحوا ق Gude‏ نفوسهم » وتطهيرها وفقاً لإرشاداته . وقد شبه الغزالى 
dal‏ بالزارع «il‏ يزرع النبات الطیب فى أرض غيره » فان النفع فى هذه 
AU‏ يعود على الزارع » لا على صاحب الأرض ء أى أن ثواب المعلم عند 
الله أكر من ثواب المتعلم » فكيف يطلب العلم جر من تلميذه إن كان هو 
وحقر الغزالى فكرة تقاضی الأجر من المتعلم إلى درجة كبيرة فیقول : 
+ فن طلب بالعام الال كان كن مسح أسفل مداسه 
بوجهه لینظفه » فجعل ا خدوم c Lots‏ والحادم Taste‏ 
وبدهى أن ينظر الذزا ی إلى dit‏ الأجور هله النظرة ذلك لاعتقاده أن 
العام ما هو إلا مرشد ديى 6 ولا ینبغی أن مخلط الدین بالمادة » ولا أن dé‏ 
أداة للتزلف لدى أصحاب الال والجاه . 
وتظهر مرة أخرى نزعة الغزالى الدينية ى وصفه للوظيفة الثالثة من 
وظائف العلم » فیقول إن المعلم ینبغی أن یکون مرشدا bal‏ وصادقاً لتلميذه » 
فلا يدع تلميذه fay‏ دراسة تاليه قبل اسقیفاء الدراسة الى قبلها حقها » وألا 
Sy‏ المعلم فرصة تفوت بابر تنبيه المتعلم إلى أن الغرض من التعلم هو التقرب 
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من الله عز وجل » وليس الباهاة » وطلب الرفعة وا جماہ » والتظاهر بالعلم < 
والقادی فى التنافس وانلصومات واحادلات ۰ Cally‏ على الکسپ. 
واحتراف الأعمال . أى أن الغزالی قال من آهمية التعلم لکسب العیش لدرجة 
كبيرة » بل يذهب إلى أكثر من هذا فیستنکر أن یکون الغرض من التعلم هو 
السعى وراء المهنة » ويروى أن سفيان الثورى رلى حزیناً » فقيل له: مالا ؟- 
فقال : « صرنا متجراً لأبناء الدنيا » يلزمنا آحدهم حى إذا تعلم جعل at‏ 
آو عاملا أو tg‏ 
وقد فطن الغزالى إلى of‏ التشبير بأخطاء الصغار من شأنه أن an‏ 
يشعرهم بالخطأ الجسم فیلجئون إلى التحذی دفاعاً عن النفس » لذلك نصح 
الغزالى أن يتجنب العام استعال القسوة فى تمذيب سلوك المتعلم > وأن یکون 
إرشاده المتعلم بطریق الشفقة لا بطريق التأنيب € فقال إن على امعم : 
«.. . أن يزجر التعلم عن سوء الأخلاق بطريق التعريض 
ما آمکن ء ولا يصرح » وبطريق الرحمة » لا بطريق التوببيخ ع 19 
إذ أن التقريع الدائم من als‏ تعلم af di AU‏ والعناد » والنفور 
ولا كان المعلم هو المثل الذى محتذی به dell‏ » ویتشبه به » فن کرم 
والتسامح أن یعظم المعلم من شأن العلوم الى ليست من اختصاصه وألاريقبحها 
أو یقلل من قيمتها على حساب تمجید علمه هو » فيقول إن gall‏ لا ينبغى أنه 
« يقبح فى نفس التعلم العلوم التى وراءه كعم اللغة إذ aisle‏ تقبيح de‏ الفقه > 
و معلم الفقه عادته تقبيح de‏ الحديث والتفسير «Me‏ 
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ويذهب الغزا لی إلى نقطة أبعد فى هذه الناحية فيقول إن من واجباتِ۔ 
المعلم تشجیع dadl‏ على الحصول على ddl‏ على يد معلمين آخرين بدون HE‏ 
أو تعصب دون آخر . فيةول : 

«... إن ge‏ المتكفل بعلم واحد ينبغى أن يوسع de‏ 
dal‏ طريق التعلم فى غبره » ون کان متکفلا pole‏ فينبغى OF‏ 
يراعى التدریج فى ترقیة التعلم من رتبة إلى رتبة ۽" . 

وبتفق رأى الغزا ی فى هذا الشأن اتفاقاً تاماً مع ما هو مقبول ge OV‏ 
lia‏ العلاء 4 تلك الى تجعل العلاقات الى 5 بط بيهم ONS‏ بعضہم مبلیة 
على الاحترام المتبادل ء والتقدير والتسامح » ولم يفت الغزالى مبدأ آخر من 
آم المبادئ الى ينادى ما المربون المعاصرون ألا وهو مبدأ مراعاة « الفروق 
الفردیة » الى تحم التفریق بين التلاميذ حسب استعدادهم العقلى ء pris‏ 
الحاصة ء فینصح الغزا ی ا محلم بأن : 

«. . . يقتصر dll‏ على قدر فهمه فلا يلقى إليه ما لا يبلغه- 
عقله » فینفرہ أو خبط عليه عقله Ma‏ 

وقد اعتر الغزالى المعلم حارساً tal‏ على العام > ورأى لذلك أن من 
alot,‏ — أى واجبات | - ألا يفرط فيه ء وألا يقدمه decal‏ بغر حساب 
سواء أكان all‏ أهلاله آم لم يكن» واستشهد فى هذا بقول عیسی عليه السلام ۔ 
الذىنصح يألا « يعلقوا الجواهر نی عناق ا حنازیر » کا استشہد بقوله تعالى: 
دولا توتوا السفهاء أموالكم » > وهكذا dé‏ الغزالى قد وصل فی تفكيره 
— فى هذا الصدد ‏ إلى غایة ما وصل adj‏ أحدث المربن من ASE‏ وجوب ۔ 
تناء ب الدراسة مع المستوى العقلی للمتعلم » إذ أن عدم التناسب من شأنه أنه 
یننر المتعلم من الدراسة » وأن يربك عقله» فیصاب بالاخفاق‌النی قد یت بب 
فى هروبه من الدرس € أو ق دوام رسوبه وفشله » هذا إلى جانب als‏ 
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السام الآخر الذى ينصح بعدم إعطاء العلم جزافاً لخير أهله » ذلك الأمر الذى 
قد تتسبب منه أضرار كبيرة كأن يصاب dll‏ بالزهو والغرور » Loges‏ 
إذا كان من غير الا کفاء . 
وقد فطن الغزالى إلى il‏ دراسة المعلم لنفسية التعلم » فيعرف كيف 
يعامله محیث يبعد عنه الشك والقلق . فقال إن من دواعى إثارة شاث المتعلم 
فى معلمه ء أن يشعر OÙ‏ معامه یبخل عليه Juil‏ ولا يعطيه حقه منه Do wast‏ 
إذا كان dell‏ على جانب من الغرور الذئ عادة ما يصحب طور المراهقة : 
ولذا نصح الغزالى أن يقدم gall‏ لعلميذه « القاصر » تلك العلوم « الجلية » 
البسيطة ای تناسب سنه : 
SU Non‏ له أن وراء هذا تدقیقاً » وهو يدخره عنه ء فان 
ذلك یفتر رغبته فى الى > ویشوش ale‏ قلبه » ويوهم A‏ 
البخل به عنه » إذ يظن کل أحد أنه Jal‏ لكل de‏ دقيق » فا من 
آحد إلا وهو راض عن الله سبحانه فى کال عقله c‏ وأشدم 
حاقة وأضعفهم عقلا هو أفرحهم JR‏ عقاه » N‏ 
ولا عجب أن يفكر الغزالى فى بناء ءلية التعلم على أساس نفسی ؛ فهو 
الذى اهم بكنه العقل البشرى وطريقة عليه . 
كذلك فقد نصح الغزا ی بعدم إرباك فكر المتعلم ء وذلك بتعلیمه النظریات 
المتعارضة e‏ والاراء المتضاربة وخصوصاً فی علوم الدين ۰ فيحار dell‏ 
فى أمره ء لا سپا إذا كان حدود الذکاء › أو كان من تقيد عقلهم بالتقاليد 
المأثورة » ورأى الغزالى أن أفضل الأمور هو اكتفاء dell‏ ترك المتعلم وعقیدته 
الموروثة مع عدم تعريضه للمذاهب الدينية امختلفة ء الى قد تتسيب فى بلبلة 
فكره ء فتدفعه هذه البلبلة إلى ارتكاب المعاصى » ویکتفی مع أمثال هذا المتعلم 
بتعليمه Wale‏ الدين » وتوجہہ نحو الصدق والاأمانة وخحصوصاً إذا كان 
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التعلم من ark‏ الصناعات » ريقول فى هذا : 

+ لا يفبغى أن مخاض مع العوام فى حقائق العلوم الدقيقة 
بل يقتصر معهم على تعلم العبادات ۰ تعلم الأمانة فى الصناعات 
الى هم بصددها » وعلاً pe gh‏ من الرغبة والرهبة فى الجنة 
و النار Me‏ 

وعکن تفسير رأى الغزالى فى هذا Sb‏ الاستعدادات العقلية LUI‏ 
بأصحاب ا حرف والصناعات قد لا ترق لاستیعاب العلوم العقلية» ولا SE‏ 
من فهم النظریات والفلسفات الدينية » وما إلى ذلك . أى أنه FT ons‏ — 
as‏ مب الفروق الفردية وضرورة مراعاة هذه الفروق فى التعلم . 

وقد حرص Shall‏ على أن ow‏ أن المسلث بالميادئ ء والعمل de‏ 
تحقرقها جب أن يكو ونا من صنات ال ٤ JU‏ فتصح العام بألا ینادی luc‏ 
Gba‏ أفعالا تناقض هذا المبدأ ء وألا يرتضى العم لتفسه من JUN‏ ما یہی 
Le‏ تلاميذه Vs‏ فان المعلم سوف Aii‏ هيبته » ويصبح مثاراً للسخریة 
.والاحتقار » فیفقد بذلك قدرته على قيادة تلاميذه > ویصیح Tl‏ عن 
توجمهم es E‏ ؛ ویقول الغزالى : 

. . إن مثل ا مرشد من السترشدین مثل النقش من الطين » 
ai‏ پان ان جا لا تقش فيه » وت 

استوی JEN‏ والعو د عوج Pa‏ ۵ 

أما الصفات الى يراها الغزالى جديرة بالمتعلم فهى عشرة » وهی ضرورية 
ale‏ أهلا dal‏ ء ولضمان إستفادته من التعلم » ولبلوغه ال ملف ااذى بنشده 
کل متعلم من وراء العلم . آما هذه الصفات أو كا يسما الغزالى هنا أيضاً 
و بالوظائف » فهی : 

أولا : ما کان التعلم نوعاً من العبادة € أن الغرض منه التقرب من الله 
عز وجل » إذن وجب أن تكون أولى صفات dadl‏ صفة « طهارة النفس عن 
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رذائل الأخلاق وملموم الأوصا ف VIS Oa‏ تصح الصلاة - وهی نوع 
من العبادة - إلا بالطهر الظاهری » كذلك لا يصح تحصیل العلم إلا بطور 
الباطن > وتلفية القلب من اللحبث والرذيلة » والصفات الر ديئة مثل الغضب 
والشپوة وا حقد والحسد والکر والعجب وآخوانها Me‏ وان رأی Sal‏ 
هذا فى وجوب تطهير المتعلم لنفسه من الصفات الذمومة رأى سدید سواء ol‏ 
الغرض منه دينياً آم ديئوياً . 
ثانياً : ونتضح فلسفة الغزالى الدينية فى هذه الصفة الى يود أن يتحلى مها 
التعام Last‏ ء فهو يرى أن يإتعد المتعام ما مکن عن أمور الدنيا » ويقلل من. 
تعلقه لها » فان التعلق بالدنيا le any‏ قد یلهیانه عن طلب dal‏ » ويقول. 
الغزالى > 
۰.۰ قبل العلم لا يعطيك بعضه حى تعطيه كلك » فإذا 
أعطيته كلك فأنت من عطائه إياك بعضه على حطر ء والفكرة. 
التوزعة على أمور متفرقة کجدول تفرق ماوٴہ فنشفت الأرض 
بعضه » واختطف اذواء بعضه c‏ فلا یبقی منه ما مجتمع fort)‏ 
الزدرع ME‏ 
وغنی عن الكلام أن التفرغ لتلقى العلم من الأمور المرغوب فہا ف کل 
وقت وتحت أى ظرف . 
ast, : THe‏ الغزالى مرة أخرى نزعته الصوفية فى هذه الصفة ألا وهى. 
صفة التواضع » الى يراها من الصفات الواجب توافرها فى كل de‏ 
یسح پل ا لم عل لعف »ل يتكير على علمه » بل يلقى لأستاذه. 
زمام أمره » وينحن لنصائحه وإرشاداته إذعان المريض الجاهل الطبیب العام . 
وقد آعتر أن خدمة المتعلم لأستاذه شرف عظم بجب أن یسعی التعام الحصول 
عليه ء ذ أن الله يثيب المتعلم الذى مخدم معلمه » ومحفظ سره c‏ ولا یشاب 
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بل يوقره ويعظمه ویتشبه به ویغنر له أخطاءه . ومن ضمن قوله فى هذا 
الصدد إن على dull‏ أن یستقبل «... كل ما ألقى إليه محسن الإصغاء 
والضراعة Silly‏ والفرح » وقبول ECM‏ 
کا يقول : 
و فليكن adl ddl‏ كأرض te‏ الت مطراً Taj‏ 
فتشربت جمیع أحزائها وأذعنت بالكلية لقبوله c‏ وءهما آشار عليه 
dadl‏ بطریق فى التعلم فليقلده . 
وهكذا نرى الغزالى یو کد وجوب ارتباط المعلم dally‏ برياط الود 
والحبة والاحترام التبادل » وف هذا ضمان لنجاح ع ایة التعلم . 
رابع : ولكيلا يرتبلك عقل dell‏ الحديث عا قد ينشأ من خوضه 
فى العلوم المتناقضة والاراء التضاربة » فقد نصح أن ddl usé‏ من 
الإصغاء إلى تلف المذاهب أو يتدخل فی جدل أو مناظرة مع العلاء وهو 
لا يزال ناقص التعلم > حی لا یتبلبل فكره ومحبر فى آمره . بل مجب على 
del‏ أن يدرس أولا ويتأكد من المذهب الصحيح الذى يرضى عنه أستاذه » 
ويتقنه » ثم بعد ذلك عکنه أن يشترك فى ا حدل والناظرة € ويعترض de‏ 
المذاهب المتعارضة . وإن لم يكن للأستاذ رأى ثايت وصريح > پل كان يمن 
پنقلون الآراء والمذاهب e‏ دون التعرض bE‏ أو صوابها ء فان هذا لعل 
لا يصلح أن يكون مرشداً » أو ناصحاً . وعلى حد قول الغزالى ینبغی على 
المتعلم فى هذا ال حال أن محذر من أستاذه : 
«... فإن إضلاله أكثر من إرشاده » غلا يصلح EY‏ 
لفود العميان وإرشادهم > ومن هذا حاله يعد فى عمق sg‏ 3 
وتيه الجهل Me‏ 
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وبدھی أن هذا الرأى رأى صائب إذ أنه من BL‏ أن پتدحل شخص 
لا ترال تنقصه المعرفة الحقة والدقيقة » أن يتدخل فى جدل أو مناظرة مع 
العلباء » فلن یصیبه من جراء ذلك إلا شعوره با حیہة زيادة على ظهوره عظهر 
الجهل والغرور أمام الناس ۔ 
خامساً : ولا كانت العلوم ا ختلفة ilal zu‏ ومتصلة بعضها ببعض » وقد 
يضعف الهل ببعضها دراسة البعض N‏ لذلك نصح الغزالى بألا همل 
del‏ دراسة أى de‏ العلوم ا حمودة » سواء كانت دينية آم دنيوية بقدر 
عکنه من معرفة أغراضها وما تبحث فيه » وان كانت هناك io p‏ فليتبحر 
لمتحم فها Tot‏ الم فالمهم . ويقول الغزالى إن المعرفة التعددة النواحی 
أفضل من المعرفة المحدودة ء ذلك لأن العلوم ا ختلفة يعن بعضها Lau‏ ع 
کا آن الاختصاص الضیق يتسبب فى التعصب لعلوم دون أخرى ء ذلك 
of‏ « الثاس أعداء ما جهلوا » » وعلی هذا فقد آتی الغزالى بمبدأ تربوی هام 
جداً » فإن الاتجاہ العصر ی فى التعلم Coy,‏ إلى جعل الدراسة عامة » شاملة » 
ومتنوعة فی مراحل التعلم على اختلافها > وذلك لنشر الثقافة والعمل على 
اتساعها » ذلك الاتساع الذی عنع التعصب وضیق الأفق ۔ 
Lot.‏ : ورأى الغزالى أن التدرج فى الدراسة من الأمور الضرورية 
فنصح التعلم بأن يتدرج فى دراسة العاوم » فلا خوض رها دفعة واحدة ء 
بل يبدأ بعلوم الدین ويتقنها تماما ء ثم بعد ذلك يدرس العلوم الأخرى حسب 
أهميتها » فإن لم يكن هناك مقسع من الوقت LEY‏ فليدرس خلاصنہا . وکا 
قال : 
« يحب عل dali‏ ألا مخوض فى فن من فنون dain dl‏ بل 
براعی الرتيب ويبتدئ بالأم » فإن العمر إذا كان لا يقسع 
میم العلوم WE‏ » فالحزم أن يأخذ من كل شىء أحسنه 
ويكتفى بشمہ » ويصرف جام قوته فى الیسور من علمه إلى. 
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استکال العم النی هو آشرف pol‏ » وهو de‏ الاخرة »210 
سابعاً : وكان الغزالى یعتر أن هناك تدرجاً طبيعياً فى العاوم فتوصل. 
دراسة de‏ مما إلى دراسة العلي الذی بعده » لذلك نصح المتعلم : 
ب« ألا مخوض ف فن حى يستوف الفن الذی قبله ء فان 
العلوم مرتبة ترتيباً ضرورياً ؛ وبعضها طريق إلى بعض ۹۰. . 
فالموفق من راعى ذلك البر تیب والتدرج . كذلك فقد نصح del‏ يعدم 
الإندفاع فى Re‏ ضد العلوم » وو صف Yaw‏ بالفساد إذا كان هناك خلاف 
بن أصحاب تلك العلوم ومعلمہا 3 أو لان هناك من À‏ بأخحطاء فہا ء پل 
يحب عليه احترام حقائق العلم بغض النظر عن الحلاقات ‏ والأخطاء الى قد 
بقع فا المشتغلون بذلك العلم . وقد دلل بقول على علیہ السلام:ہ لاتعرف 
ا حق بالرجال » أعرف الق تمرف أهله » . 


SM وتظهر نزعته إلى تقوم العلوم مرة أخرى فى هتا النصح‎ : Lu 
يسديه للمتعلم بأن يعرف قيمة العلوم الى يدرسها » وفضل بعضہا على البعض‎ 
على دراسها. فيقول إن قيمة العلم ترجع إلى‎ GM الاخر ء والنتائج‎ 
: شین‎ 

1 « أحدها شرف 8,81 » والثانى وثاقة الدليل وقوته » وذلك 
كعم الدین des‏ الطب فان رة أحدها الياة الأبدية » وئمرة 
الاحر LUN di‏ » فيكون علم الدين آشرف » de fag‏ 
الحساب ء وعلم النجوم ء فإن عام الحساب أشرف لوثاقة أدلته 
وقونها » وان نسب المساب إلى الطب كان الطب أشرف باعتبار 
ea‏ والحساب أشرف باعتبار أدلته ۾ . 


)1( إحياء علوم الدين ؛ الزء الأول ص ٦٤‏ . 
Cr)‏ إحياء علوم الدين ؛ الجزء الأول ص 45 . 


(۳) نفس المرجع ص ٦٤‏ . 
‘van‏ 


ورأى أن « شرف » القّرة أو النتائج البنية على العلم وتعلمه آقوی من 
و شرف » الأدلة والبراهين الى تقوم علها حقائق العام . 

تاسعاً : وبين للمتعلم ما ينبغى أن يكون غرضه ومقصده من التعلم » 
م كدا أولوية لماوع CHE ét‏ الدنيوية مرة أخرى . فيةول: جب على 

أن ہدف من تعلمه إلى غرضين » أوا قريب وهو تجمیل نفسه 
cy‏ » والآخر بعيد » وهو التقرب من الله je‏ وجل » والارتقاء إلى 
مستوی الملائكة . ومعنی هذا أن تکون العلوم الدينية والہذیبیة هی al‏ العلوم 
لديه وأنفعها له » لکنه مع هذا ينصح بألا چمل dell‏ سائر العلوم ا حمودة 
ذ لا عکن الاستغناء ءا » وقد شبه علوم الدين بالجند الحاربن احاهدین 
فى ا یش ء والعلوم الأخرى » بالاشخاص الذین لا یستخی عنم جیش 
مهما كان » مثل القائمين على إطعام وخدمة الحند » و العناية ہدواہم » والقيام 
fe-‏ قضاء حاجاتهم . وقد حذر المتعلم من من أن يبغى من وراء علمه « الرياسة 
وا ال olly‏ و ماراة السفهاء ومياهاة الأقران ). 


Te‏ : ويعود الغزالى فيو كد أن على dell‏ معرفة قيمة العلوم من حيث 
منفعتها له » واعتتر علوم الدين هی أنفسها بالنسية إليه إذ آنبا هی تو de‏ 
«للسعادة AN‏ > ونصحه بأن یدرس الام منها فالهم وهکنا . 

— یت یتضح أن الغرالى لم یصف طريقة للتعلم بالذات ء إلا _ ها قلنا‎ lie 
ف سا تمم الي اب سيأق القول » ولکنه بن بعض المبادئ الى‎ 
ووصف الروابط الى يجب أن‎ » dlls .ينبغى أن يتمسك مها كل من المعلم و‎ 
أن محاول کل منهما الوصول لها‎ is, تربط بینہما » کا وضح الأهداف الى‎ 
فیفتفع به التعلم » ويثاب عليه الم _ وتظهر نزعة‎ (ae التعلم‎ d'u حی‎ 
الغزالى الدينية ااصوفية واضحة کل الوضوح ف کل هذه الاراء الرة بعد‎ 
المرة » کا نظهر نزعته الواقعية الى نتضح من تقدیره کل شىء حسب منفعته‎ 

)1( إحياء علوم الدين ٤‏ الجزء الأول ص 48 . 


Ate 


للانسان سواء فى دنياه أو فى آحرته . أما e‏ البادئ الى أتى مها فى Ma‏ 
الصدد فھی : 

أولا : حرصه على إقامة علاقة عاطفية Bpa‏ بين العام dey‏ وقد بنى 
هذه العلاقة على الحب والعطف و 4291 والاحترام المتبادل . فإذا وجدت Je‏ 
.هذه الروايط فان مهمة كل من dell dell‏ دوف تصبح سہلة وحبية إلى 
النفس . وم م dy sll‏ الحدیثة بالنواحى العاطفية فى التربية Val‏ کببر؟ إذ أن 
تفر الب من أستاذه أو مدرسه » وعدم اطمثنانه adj‏ لقسوته » أو غلظته من 
الاسپاب الداعیة إلى خفاق المعلم فى مهمته » وانحراف التعلمین . 

اني 1 : بين af‏ الصفات الى ينبغى أن يتصف ما المعلم SEM‏ € وهی 
الأمانة والتفانی فى العمل « والشفقة والرحهة بالمتعلم ء والتساء.ح وسعة الصدر 
فیا يتعلق the‏ العلوم وبالقائمين على تعايمها » والتعفف عن المادة ء وغزارة 
dal‏ وعق المعرفة ء والاستقامة واهسلت بالمبدأ . وليس هناك أحد ینکر أن 
كل هذه الصفات ضرورية و جب : وافرها فى الم ای الناجح فى عله , 

te‏ : : ہن al tad‏ الصفات الى جب أن dre‏ مها المتعلم حى ر يفيد من 
خعلمه ومن علمه » وهذه الصفات هی التواضع » وطهارة النفس من الرذائل 
۔والطاعة ¢ والاستقامة » وبدهی Taf‏ 7 من كانت له مثل هذه الصفات 
فإنه یصبح طالباً للعلم مثالياً فى أى زمان أو مكان ۔ 

رابعاً : فطن إلى أن اتساع جال العلم والمعرفة خبر من قصره على نواحی 
محدودة ء وقال إن اتساع التقافة يجتب كره العاوم غير المعروفة واحتفارها c‏ 
إذ أن الجهل بالشیء يسبب العداء له » ويعتير هذا المبدأ من al‏ اابادی 
التربوية المعاصرة » الى تنادى مجعل الهج الدراسی واسعاً شاملا لعلوم ختلفةء 
Ua‏ لنجد أن جامعات الغرب تقدم الآن Le:‏ إلى جانب المواد الاجماعية 
والفاسفات وضر ها فى الدرجات الجامعية الأولى 

خامساً : كان من shal‏ فكرة التدرج فی التعلم ء أى ترتيب العلوم 
Lae‏ منطقياً يدى در اسة بعضہا إلى دراسة البعض الآخر »> کا كان من 


ادلم 


انصار ترتيب المبج حسب قيمة هذه العلوم من حيث منفعہا الإنسان. 
وخصوصاً ف الناحية الدينية والخلقية » ورعا JW‏ الغزالى فى هذه الناحية 
إلا أن آراءه متمشية اما مع فلسفته . 

Lots‏ : فطن الغزالى إلى أن هناك فروقاً ہن الأفراد من حيث 
استعداداتهم العقلية » وقدراتہم انلاصة » ونصح بأن تتمشی ale‏ التعلم مع 
المستوى العقلى لل تعلم » فلا يدرس له ما لا قدرة له على استیعابه فير تبك 
فكره ويصيبه الإخفاق ء وغنى عن الکلام ما ذا المبدأ من أهية تربوية . 

سابعاً : : Ou‏ ضرورة دراسة المادة دراسة وافية » شاملة » قبل أن ges‏ 

لنفسه مناقشة ale‏ » أو بالاعتراض علہا . وهذا bye‏ ٭نطقی سام 
کا لسم پل NT‏ م على علم بأنه فاسد أو تافه c‏ 
لان اشتص فيه Jat‏ هذه الصفات » بل LA‏ پقدر dal‏ «وضوعیاً حسب 

قيمة حقائقه . وهذا الرأى يظهر سعة أفق الغر الى وأسلوبه النطقی فى Sal‏ ` 

ام : بن A‏ تمسك gl‏ | عذهب معين » واعتقاده فيه > وعدم 
ذبذيته بن مذهب وآعر e‏ وذلك حتى لا یبلبل فکر المتعلم ويفقده الثقة 
فى معلمه € فعدم الثبات تی اا رأى داع إلى عدم الاستقرار فى التفكير . 

تاسعاً : بين أن دراسة dell‏ انفسية dal‏ ء وطباعہ وخصاله » من 
ضروريات مهنته » کا فطن إلى كثر من الصفات المميزة للصبية امن 
الى جب أن يراعيها ال فی أثناء تعليمه لتاميذه ء ولا شلك فی أن دراسة ge‏ 
النفس من al‏ الدراسات الى مجب أن یقوم علہا إعداد المعلم . 


MY 


الترية الدينية وطریقتبا 
كان الغزالى Lis LU‏ متصوفاً . فا فى تربية النشء أولا بتہذیب العقل 
بالمعرفة ء Codes‏ النفس بالعبادة » ومعرفة الله » والتقرب منه » ولا TE‏ 
هذه الأمور إلا عن طريق غرس أصول الدين الصحيحة فى صدور الصغار 
منذ نشأتهم ء لذلك ge‏ الغزالى بالتعلم الدينى ء وخص به Les Lie‏ 
من كتاباته . 

يقول الغزالى إن dy‏ الدينية مجب أن تبدأ فى سن مبكرة ء ذلك BY‏ 
فى هذه السن يكون الصی مستعداً لقبول العقائد الدينية عجر د الإعان با » 
ولا يطلب Le‏ دليلا » أو يرغب فى EL‏ أو Ke y‏ . لذلاث عند تعلمه 

الدين يبدأ أولا Bis‏ قواعده وأصوله à‏ وبعد ذلك يكشف له ا 
فيفهمه ثم یمن به ویصدقه » وکل ذلك بدون تقدم al‏ دلالة أو ia,‏ 
لانه ليس فى حاجة إلہما . أى أن غرس الدين فى نفس الصی جب أن يبدأ 
بالتلقين والتقليد . إلا أن غرس الدين على هذا الوصف لا يكون كاملا » 
فیجب آن er‏ با خطوات التالية بااتدریج كلا شب الصبى ء وذاك OY‏ 
أرسخ الاعان ما كان lin‏ على الاعتقاد الدعوم الم اهين » أما ماکان عفيدة 
غير مبنية على دلیل فان یکون las‏ ضعيفاً e‏ ومن السہل العدول عنه وقبول 
غبرہ . يقول الغزا لی : ۲ 
« إن الدين ینبغی أن يقدم إلى الصبی فى آول نشوه لیسفظه 
thie‏ » ثم لا يزال پنکشف له معناه فى کبره ha‏ فشیتاً » 
فابتداوه الحفظ e‏ ثم الفهم ء ثم الاعتقاد و الایقان والتصدیق به » 
وذلك ما حصل فى الصى بغير برهان ء فن فضل اللہ سبحانه Je‏ 
قلب الإنسان أن شرحہ فى أول نشرّه للوعان » من غير حاجة إلى 
حجة وبرهان » وكيف ینکر دلك وجميع عقائد العوام مبادہا 


AY 


التلقن a‏ ۰ والتقليد اض ‘ نم يکود الاعتقاد Jeh‏ 
بش نه شل از بتیشہ و à A‏ بد من ره 


وإئباته فى نفس الصی والعای حى يار سخ > ولا یم از ل » ولیس 


الطريق فى تةويته وإلبانہ أن يعلم صنعة JUL!‏ والکلام » بل 
يشتغل بتلاوة القرآن وتفسيره » وقراءة الحديث ومعانيه » 
ويشتغل بوظائف العبادات » فلا Jip‏ اعتقاده يزداد رسوخاً 
عا يقرع سمعه من أدلة القرآن وحججه » وعا يرد عليه من 
شواهد الأحاديث وفوائدها ء و عا پسطع عليه من أنوار العبادات 
ووظائفها » وعا يسرى إليه من مشاهدة الصالن وجالسہم 
وسياهم وسماعهم » pelag‏ فى الحضوع لله عز وجل » والحوف 
منه والاستکانة Ved‏ 
Gud‏ الغزالى هکذا الطريقة الى يستعملها المعلم فى إقامة الأدلة والر اهن 
g‏ الدين » وتثبيت مبادثه فى نفس dell‏ ء وهذه الطريقة ليست 


Pr 


مبنية على الناقشة أو ابحدل OB‏ الحدل يفسد أكير ما يفيد » وقد یتہب 


العم والتباس الأمر عليه » بل مبنية على تکرار تلاوة القرآن 


فى ارتباك 


والتفسر والحديث ومارمسة العبادات . 

وقد شبه الغزا ی علية التلقین ببذر البذور فى EN‏ وشبه 
الاعتقاد عن طریق الرهان بعملية السقی والتربیة » فینمو البذر ویر عرع 
« ويرتفع شجرة طیبة راسنة آصلها ثابت وفرعها فى السماء Ma‏ 

هكذا نص الغزالى على طريقة معیئة لتعلم الدين تتلخص فى أن تعلم این 
یبدا Bahh‏ مع الفهم ثم الاعتقاد والتصديق ء وبعد ذلك تقوم البر اهن 
IÑ s‏ الى تساعد على تثبيت العقيدة . 


)1( إحياء علوم الدين ؛ الزء الاول ص AY‏ . 
(r)‏ نفس المرجع ص AY‏ . 


Art 


وتذکرنا هذه الطريقة بطريقة تعلم الدين الى نادی ہا آنصار ال IS‏ 
الدرسية فى القرون الوسطی فى آوروبا . فقد قامت هذه الحركة ey‏ 
ابر اهین والررات للعقائد الدينية ء و التعالم LAN‏ كانت - > قیام 
هذه الحركة ‏ تقیل دون طلب دلیل À‏ برهان على Loue‏ » واعتقد الناس 
أن sli‏ ثق الدين LE]‏ تنزل على القائمين بنشرها عن طريق الإلهام الربانی . 

وكان لقرام الحركة الدرسية سبب قوی » شعرت به الكنيسة فى ذلك 
الوقت » وهو أن القوم بدعوا يشعرون بالحاجة إلى معرفة عق GE‏ الدین » 
معرفة ليست مبنية على التلقين والتقليد فحسب € کا كان ا حال فيا قبل » 
ہل مبنية على الدلیل والبر هان . وعلی الاستفسار والمناقشة . وم يكن أمام 
الكنيسة إلا شىء و احد و هو محاولة وضع العقائد الدينية فى قالب منطقى يقنع 
التشککن من الناس . إلا أن رجال الكنيسة لم یضعوا النطق قبل العقيدة 
فى الارشاد الدینی » بل لقد فعلوا عکس ذلك » فرأوا تقدم العقيدة و DEY‏ 
مها على الآدلة النطقية والبراهين القنعة . 

وکان ١‏ سل » «Anselm»‏ رئيس أساقفة lS”‏ بری Ih‏ 
(۱۰۳۳- ۱۱۰۹ ميلادية ) من أنمة الحركة المدرسية فى تلك المصور » وقد 
کتب عن تعام الدين فى أحد Matte‏ يقول : 

« آنا لا أحث عن الاقتناع بالدين قبل أن أعتنقه وأدين به» 
لکنی أعتنق دینی وأصدق فيه قبل أن أحث عن براهن له ) ۔ 

کا يقول أيضاً : 

و إن المسيحى مجب أن يصل إلى براهين الدين وأدلته بعد 
الاعتقاد فما والاعان با » ولا يصل إلى الإعان عن طريق 
ai, ral ll‏ 1 


Monologue on the Method in which one may account (1) 
. for his Faith. 


Ave 


أى أن الدرسن ف العصور الوسطی أوروبا روا أن ينيع التعلم الدیی 
اتلطوات الى نصح ہا الغزالى تقریباً » ألا وهی العقيدة والاعان أولا » 
ثم تأكيد هذه العقيدة بالأدلة gila‏ اهن ٠‏ 

ومن الغريب أن يبدى الإمام الغزالى نفس الرأى الذی «dits PR‏ 
الأسقف الإنجليزى فى تعلم الدين ء خصوصاً وأن الاثنين عاشا فى نفس 
القرن » أحدهما فى الشری والآتحر فى الغرب » ولم تكن هناك أية صلة تربط 
بینہما . إلا أن ما دفع « أنسلم » وغيره من المدرسيين إلى |بداء هذا الرأى كان 
خوفهم من انتشار موجة الشك فى تعالم الکنیسة » تلك التعالم الى كانت _ 
تقبل دون تساوٴل فما قبل ؛ والدارس للطريقة الى كانت تناقش ما الراهين 
والأدلة الدينية فى أوروبا ء فى تلك الأوقات جد أنهم استعملوا طريقة المنطق 
العکسی الى عکن بواسطها تمويه حقائق كثيرة . 

على أن الدافع إلى رأى الغزالى فى طريقة تعلم الدین كان مختلف عن 
الدافع إلى رأى ‏ آنسلم » وزملائہ . فقد كان الغزالى صوفياً متعبداً » وقد وجد 
من حرته الشخصية فى الحياة أن الطريق إلى منع الإنسان من الشلك 
فى شئون الدين هو الإعان به ء وقبواه بصفاء نفسى وعقيدة ثابتة فى سن 
ميكرةء ثم Cu‏ هذه العقيدة بالر هان GA‏ على عمق دراسة القرآن و تفسيره» 
والأحاديث ء والعسك بالعبادات . 


Ul‏ توارد الحواطر الى نراه فى معابلة کل من الغزالى و « آنسام » لنفس 
الوضوع » فقد عکن تفسيره بأن العقل البشرى فى نشوئه وارتقائہ لا بد وأن 
عر بأطوار مختلفة تتدرج من البدائية التحضر > وبأن لكل طور من هذه 
الأطوار آسلوباً فى التفكير لحل المشكلات الى قد يقابلها الانسان ولا كان 
« أنسلم ء والغزالى من المفكرين الذين عاشوا فى نفس القرن فقد يكون توارد 
خواطرما راجعاً إلى أن كلا منهما قد وصل إلى نفس المرحلة فى تطور الفکر 
اليشرى . 


۸۰٦ 


طريقة تبذيب DEN‏ 

كانت عقيدة الغزالى قوية فيا عکن أن تودبه التربية الخلقية من تعديل 
للطباع ء وتهذيب للأخلاق . وبن d‏ كتابه ق کشر من الناسبات أن عملية 
العربية ما هى إلا عملية تفاعل بين انفطرة والبیئة ۔ 

وانتقد أصحاب الرأى القائل ob‏ طبيعة الانسان لا مكن تغیبر ها بةوله 
er]‏ كسالى ومتواکلون » ppl‏ يستصعبون ALF‏ تہذیب الصغار وسن 
خلقهم ء مستدلن على ذلك Ob‏ خلقة الانسان أو شکله الظاهرى لا عکن 
eu‏ > فلا عکن أن مجعل الطويل قصيراً ء ولا اللمم جميلا . 

لکن الغزالى رأی أنه لو كان تغیبر طباع البشر غير #كن ء لأصبح 
النصح والإرشاد عدعی دوی ء بل لأصبحت الربية Legh‏ غير ذات 
ol‏ ء فيقول:« لو كانت الأخلاق لا تقبل التغزير لبطلت الوصايا والمواعظ 
.والتأدييات» ۰ ونبین من هذا قوة عقيدة الغزالى فى ماعکن أن تفعله dey sll‏ 
من إصلاح وتكميل و بذیب GE‏ الأفراد » وتطهير لنفوسہم . 

ولا كان من الممكن تغيير طباع الحيوان بالتدريب والہذیب » فيصبح 
ا حیوان الفترس مستأنساً > ويدرب على طباع معرنة ء Of‏ تغيير طباع 
الانسان آمر ممكن وميسور ۔ ويقسم الغزالى الوجودات إلى نوعين : نوع 
خلق كاملا ولا سيل إلى تغیبرہ أو تعدیله مثل الکواکب وأعضاء البدن »9 
ونوع GE‏ اقصاً وعکن تکیله أو تعدیله مثل طباع الانسان . وبين الغزالى 
أن هذا التكيل أو التعدیل لا یعی تغيير طباع الافسان تغييراً كاملا » أو 


)1( إحياء علوم الدين الجزء الثالث ص ۸ . 
)1( ميزان العمل ص ۱۸ . 
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القضاء على بعضہا Walls‏ ء فلو حاولنا قمع النزعات الفطرية فى الإنسان للا 
آمکتنا ذلك » ولأصبنا بالاخفاق يقول الغزالى : 

« فكذلك الغضب والشپوة لو آردنا قمعهما أو قهرها بالكلية 

= لا Gis‏ لما آثر لم نقدر عليه Ael‏ » ولو أردنا سلاستهما 

وقودها بالرياضة و احاهدة قدرنا عليه » وقد أمرنا بذلك ۷ 


أى أن الغزا ی بطالب بتهذيب الفطرة » وتعدیل الغرائز » ویری أن 
کبت هذه الغرائز le WI À‏ الفطرية مر غير ممكن » وغير مرغوب فيه 
وهو مناف لطبيعة الأشياء . ویری Lad‏ أن بعض الغرائز سهل التعدیل ء 
وبعضہا ane‏ » ويرجع ذلك إلى سيبين : 

الأول : هو . . . قوة الغريزة فى c ILA Ji‏ واه‌تداده مدة ME)‏ 
فهو يعتقد أن بعض الغرائز البشرية آفوی من البعض الآخر وأقدم »نها وجوداً 
فى الإنسان ء فغريزة 9 الشهوة » مثلا أقوى الغرائز وأصعها فى الہذیب » ذلك 
لها توجد فى الإنسان منذ ولادته » اکن غريزة « الغضب » أقل شدة من 
غريزة الشهوة ء وأسهل مها فى التكييف والتعديل » ذلك YPI‏ خلق 
فى الصبى إلا عند ما یبلغ السابعة من عمره9©. ولا مختلف de‏ النفس الحديث 
اختلافاً Les‏ عن رأى الغزالى فى هذه الناحية ء فالمقبول OW‏ هو أن التزعات. 
الفطرية تعفاوت فى القوة » وف القابلية للتعديل . 

الثانی : هو «... ١‏ أن الق يتأ كد بكيرة العمل مقتضاه » والطاعة له 
وباعتقاد کونه حسناً ومرضيا MOGs.‏ أن العدریب على أى نوع من. 





(۱) إحياء علوم الاين € الجزء الثالث ص 48 . 

(r)‏ نفس المرجعم ص ۸ء 

(۳) كانت هناك نظرية قديمة تقول إن حياة الإنسان تتم فى سبعة أطوار > من الميلاد 
للسابعة » ومن السابعة للرأبعة عشر » وهكذا t‏ حى إذا ما بلغ الانسان التاسعة و الأريعين | کتملر 
الغو والكة انظر کتاب و سی بن يقظان لابن طفيل » . 

)4( إحياء علوم الدين ؛ الجزء الثالث ص 48 . 


MA 


السلوك أو مارسته للاعتقاد بأنه سلوك مرضى » من شأنه أن يثبته فى الانسان > 
فيصر -جزءاً من عاداته المتأصلة فيه . 


ويقسم الغزالى الأفراد من حيث قابلیهم للتهذيب إلى أربعة أنواع : 

۱- الشخص الجاهل « المغفل Gill‏ لا عيز بين الق والباطل » desdits‏ 
والقبيح ء بل بقى کا فطر عليه WE‏ من جميع الاعتقادات » ول. 
تستم Lola‏ باتباع اللذات »٠و‏ هذا الشخص الجاهل dt‏ والشر 
على حد سواء یکون علاج خلقه TA‏ ميسوراً » ولا صعوبة فيه » -D‏ 
الوعظ والارشاد من جانب الوّدب ء بالاضافة إلى العز عة الصادقة من . 
جانب الشخص نفسه کفیلان بإصلاح حاله » Caley‏ سلوکه . 

Y‏ - الشخص الجاهل الضال ء Gill‏ یعرف ما هو قبیح ومنموم ولکنه غ. 
الف أو یتعود العمل الصالح ‏ پل تبع شهواته » وأعرض عن ار . 
ويرى الغزا ی أن تبذیب أخلاق مثل هذا الشخص آصعب من نہذیب۔ 
أحلاق السابق > فقد تضاعفت الوظيفة عليه » « إذ عليه قلع ما رسخ, 
فى نفسه أولا من كثرة الاعتیاد للفسادء‌والاخر أن يغرس فى نفسه صفة 
الاعتیاد للصلاح Or‏ 

۳- الشخص الجاهل الضال الفاسق الذی پعتقد أن سوء الق هو الأمر 
الستحسن والفضل e‏ وأن مارسة اللحصال الذميمة » والاعتیاد علا 
]ا هو cal wall‏ پعینه » ومثل هذا الشخص یندر إمكان a‏ أو 
(صلاح حاله n‏ 

£ الشخص الجاهل الضال الفاسق الشریر » الذى «.. بری الفضيلة 
فى كرة الشر Daly‏ اللفوس ‏ ویباهی به ويظن أن ذلك برفع من. 
قدره "و هذا النوع من الأشخاص لا مكن إصلاحه أبداً ۔ 


)1( » (۲) نفس المرجع ص ٦۹‏ . 
(r)‏ إحياء علوم الدين ¢ الجزء الثالٹ ص ٦۹‏ : 
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ويقول الغزالى إن امرف أو المهذب غير مطالب بقمع غرائز الصبی قمعا 
Gh-‏ أو استئصاها والقضاء علہا ء لان هذا أمر غير ممكن » وغر مستحسن 
فهو مخالف طبيعة البشر ء وذلك OY‏ الغرائز الفطرية نما خلقت فى الإنسان 
لتأدية وظائف dole‏ لا يستغنى عنها الانسان فى حياته : 
«. . . فإن الشهوة خلقت لفائدة » وهی ضرورية فى «AL‏ 
فلو انقطعت شهوة الطعام لحللك الإنسان » ولو انقطعت شهوة 
الوقاع لانقطع النسل » وأو انعدم الغضب بالكلية لم يدفع الإنسان 
عن نفسه ما مبلكه ولات Ve...‏ 
على ذلك Of‏ كل ما يطلبه الغزالى من ا مر أو الهذب اما هو تکییف 
ك النزعات » ونهذیها محیث تصبح Les‏ بن « الإفراط «dy yell,‏ 
میم لغب ام یاه بدلا من آن یکون Disc‏ أو che‏ 
JA‏ التقتتر أو التبذير بالسخاء والکرم » ولقد استشہد الغزایی فی af,‏ هذا 
فى تکریف الغرائز » و تعدیلها بقول الله سبحانه وتعالى : « والکاظمن الغيظ » 
وقال إنه لو كان قمع النزعات الفطرية Lal‏ سپلا أو مرغوباً فيه لقال الله 
iW.‏ والفاقدين الغيظ مثلا » کا استشہد bah‏ بقول الرسول عليه السلام: 
)ا آنا بشر أغضب کا يغضب البشر » . 
وقد اهم الغزالى - کا هو واضح — بنهذيب أخلاق الصی Lal‏ 
Th.‏ » وكتب كثيراً فى هذا الصدد + ومن al‏ ما کتب فی شأن تہذیب 
. الصغار أنه شبه النفس البشرية أو ١‏ القلب » et‏ الانسان of‏ کان جسم 
الانسان صحیحاً متناسق الاعضاء » ومتزنها » فان الجسم يكون سلما من 
الأمراض ء أما إذا مرض عضو ف الجسم أو احتل فان الجسم يفقد اتزانه 
ويصبح سقیا . كذلك Ob‏ الاعتدال فى BEV‏ والصفات دليل على صحة 
النفس و و القلب » ء والانحراف فى ا حلق دلیل على مرض النفس gaie‏ 
0 (۱) إحياء علوم الدين ؛ الجزء الثالث ص £4 


te ol, » ری لٹا أن الأساس فى أمراض النفوس هو إنكار الله والكفر به‎ (Y) 
۔‎ sale و التفای فى‎ ak ء التفوس هی الاعتر ای‎ 
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وبإزالة الرض من جسم الإنسان » يشفى ويكتسب الصحة ؛ کا أن إزالة 
الرذائل » وتطھبر السريرة یشفیان النفس من مرضها وعلما . 

ويرى الغزالى أن الطفل يولد معتدلا" صحیح القطرة » ء وأن أبويه 
يعطيانه دیہما Li‏ كان ء کا ab:‏ الطفل بالطباع الرديثة das c‏ رذيل 
ا-صال من البيثة الى يعيش فہا » ومن الطريقة الى يعامل با ء ومن العادات 
الى يتعود علہا . وكا أن جسم الطفل يكون ناقص التكوين عند الولادة » 
EL yo‏ یکل ويقوى بالنشو dy ply‏ بالغذاء | MASI‏ طبيعة الطفل الى فطر 
علہا ly‏ هی خيرة من ید خالقها » تكون ناقصة التكوين ويمكن أن 
تکتمل ء وتتجمل dy WL‏ الصا حة الى بعتر ها الغزالى من العمليات الخطيرة 
غير اليسيرة » وما أشبه هذا القول le‏ جاء فى كتاب «elo‏ لروسو عن 
تربية الصغير وطبيعته . 


ويقول الغزالى إن علاج الأبدان che‏ إلى طبيب عام بطبيعتها وبأنواع 
أمراضہا » وبوسائل علاج هذه الأمراض » كذلك فعلاج النفوس € ads‏ 
الأخلاق محتاج إلى مرب عام بطبيعة النفس البشرية ء وبنقائصها » وبوسائل 
إصلاحها وہہذیہا € وكا یتسبب جهل الطبيب فى [تلاف صحة المريض ء OB‏ 
جهل المعلم أو aM‏ یتسبب La‏ فى إفساد خلق المتعلم ء فان لکل داء دواء 
ووسيلة للعلاج موٴدیة للشفاء . يقول الغزالى : 

و ... . فكذلك الشيخ التبوع بطب نفوس المريدين » ويعالج 
قلوب المسترشدين ء ینبغی ألا جم علہم بالرياضة والتکالیف 
فى فن مخصوص وق طريق مخصوص ما م يعرف أخلاتهم 
وأمراضہم » وکا أن الطبيب لو عالج جميع المرضى بعلاج واحد 
قتل اکر ہم > فکذاك الشیخ لو آشار على الریدین ينمط و احدمن 
الرياضة أھلکھم ‏ وأمات قلو-هم ء پل ينبغى أن ينظر فى مرض 

def )۱(‏ علوم الدين ؛ الجزء الثالث ص 8ه . 
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الرید » وفى حاله وسنه ومزاجه » وما تحتمله بنيته من الرياضة > 
ویبی على ذلك ریاضته OMG‏ 
إذن فالغزالى لا ينصح بطريقة واحدة لعلاج الشکلات LAI‏ والہذیبیة 
فى الصغار » پل إنه ينصح الری أن يكيف طريقته فى الاصلاح حسب سن 
الصبى ء ومزاجه » وما عکن أن بقبله الصبی أو لا يقبله تبعاً لتکوین 
شخصیته » Up g‏ یوٴکد الغزالى مراعاة الفروق الفردية مرة أخرى فى عملية 
الہذیب . 
ویسپب الغزالى فى الکلام عن آنواع الرذائل الى عکن أن شوه خلق. 
wall‏ > کا یہن طريقة علاج کل رذیلة » فیقول مثلا : 
ون GM‏ إذا ری شرہ الطعام a Male We‏ الصوم ء 
وتقليل الطعام » ثم یکلفة أن ى“ الاطعمة اللنيذة ويقدمها ای 
غيره » وهو لا يأكل منها حى يقوى بذلك نفسه فیتعود pall‏ » 
وینکسر Oran d‏ 
كذلك یقول : 
«وإن رأى الرعونة والکبر وعزة النفس غالبة عليه فیأمره 
أن مخرج إلى الأسواق للكدية والسوٴالء فان عزة اللفس والرياسة 
لا تتکسر الا بالذل > ولا ذل أعظ من ذل السوال ء فیکلفه 
الواظبة على ذلك حى ینکسر كره » وعز نقسه فان الکر من 
الأمراض BLU‏ وكذلك OU yo‏ 
HS‏ یقول:: 
«وزن رأى الغضب We‏ عليه آلزمه ge‏ والسکوت > 


(۱) إحياء علوم الدين ٤‏ الجزء الثالث ص ۰۳ . 
(۲) أى على السبی . 
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وسلط عليه من يصحبه من فيه سوء ا حلق » ویازمه خدمة من 
ساء abs‏ حى مرن نفسه على MINI‏ 
وهكذا يستمر الغزالى ف وصف عیوب الق وطرق إصلاحها ونلاحظ 
OF‏ الطرق العلاجية الى يصفها El‏ هى مبنية على المنع عن ال مرغوب فيه » de‏ 
الإذلال » وعلى ترويض الصی على المنع والاذلال » و LS‏ الصعاب » حى 
يتعود على ضبط النفس » والتحکم فا وى lors‏ 
ويطيل الغزالى فى وصف الطريقة A‏ لبذيب خلق الصی فيةول : 
إن نیب الصبى من الأمور بالغة LAY‏ إذ أن 
« الصی أمانة عند والديه و قلبه الطاهر جو هرة نفيسة ساذجة شالية 
من کل نقش وصورةءوهو قابل لكل ما نقش » ومائل إلى كل 
ما مال به إليه ء OB‏ عود ابر وعلمه نشأ عليه » وسعد فى الدنیا 
والآخرة » وشاركه فى ثوابه أبواه » وکل معلم له وموئدب € ون 
عود الشر و أهمل OLA]‏ الہائم شقى وهلك » وكان الوزر فى رقبة 
القم عليه » والوالی ad‏ 
أى أن تہذیب الاب لابنه من أخطر مهامه » abel, gels‏ » وأن 
ar:‏ تقصير الأب فى القيام or‏ الهمة یعتر الا فى آخطر واجب US‏ به 
«الطبيعة ء وأمره به الدين . 
وبدراسة تفاصيل طرق مذیب الوالد لولده كما یصفها الغزالى تتبین نزعة 
الغزالى نحو التخلص من اللعصال الدنيوية ء كالئزين والتدليل والقسك بل 
,والنشيث باللحصال الى تغلب علہا الناحية الدينية الصوفية كالز هد والقناعة » 
والاستحياء والتواضع وما شابه ذلك . يقول الغزالى مثلا : 
« . . . وان رأى عليه النظافة فى البدن والثياب ورأى قلبه 
مائلا إلى ذلك فرحا به ء ملتفناً ad]‏ استخدمه فى تعهد بیت “ell‏ 


— 
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وتتظيفه وکٹس الواضع الفذرة 3 وملازمة المطبخ ومواضع 
الدحان c‏ حی تتشوش عليه رعونته ى النظافة > ob‏ الذین, 
ينظةون ثیامهم € ویزیاونہا ء ويطلبون المرقعاتالنظيفة والسجادات 
فلا فرق بين أن يعبد الإنسان نفسه أو يعبد الانسان صا » فھما 
عبد غير اللہ تعالی فقد حجب عن الله » ومن راعى فی ثوبه شيثاً 
سوى كونه حلالا وطاهراً مراعاة پلتفت اما قلبه فهو مشغول 
بنفسه O94‏ 
عیل إلى القادى فى الروحانية » والتقشف » ونبذ الأمور الدنيوية » وتدریب. 
AU‏ على کل هذه الصفات کجزء من تہذیب Mk‏ . 
ويقول الغزا ى — بعد وصفه لعلاج کشر من Va‏ راض النفس » — a]‏ 
لا عکنه وصف علاج لكل نقيصة خلقية ء لذلاث فيكتفى پشرح ا حخطوط 
Fa‏ الى مکن | Int à‏ الأبو ان أو و الم ر ائدآ لم el d‏ ما اعوج 
Rf‏ اء » أو الرغبات النفسية الى قد تدفع الصبى إلى ام ساوك معين > 
بل إن الغزالى يذهب إلى أبعد من هذا إذ ينصح بان يعارض a‏ الأب 
كل ما يرغب فيه (gall‏ ء فيقول : 
وأیس غرضنا ذكر دواء كل مرض فإن ذلك Shyer‏ 
فى بقية الكتب e‏ وانما غرضنا التذبيه على أن الطريق الكلى فيه 
سلوك مسلك المضادة لكل ما هواه النفس ويل إليه COG‏ 
أى أن مجمل Le‏ ينصح به الغزالى فى Gulp‏ السلوك ہو قمع اارغبات » 
وكبت الأهواء والعمل على öls]‏ عکسہا » وهذا لا يتفق مع رأى الغزالى 
(۱) إحياء علوم الدين ء الجزء الثالث ص ۵۳ . 
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السابق بأن النزعات الفطرية لا عکن قممها أو USL ES‏ » لکن عکن. 
Ya‏ » وتعدیلها وتکیرفها . 
على أنه يقول فى مناسبة آخری إن على المرلى أن یراعی التوسط والاعتدال 
فى تہذیب خلق الصی ء فيةول واصفاً ما عکن أن يفعله à M‏ فى الوصول إلى . 
هذا التوسط والاعتدال فى خلق الصی : ٠‏ | 
و. . فهو أن ينظر إلى العلة النى يعالجها فإن کان يعالج داء 
البخل فهو المهلاك المبعد عن الله je‏ وجل . واعا علاجه يبذل. 
امال وإنفاقه » ولکنه قد يبذل ا ال إلى حد يصير به «بذرا فيكونه 
التبذير أيضاً داء » فکان کن يعالج ارو دة با رارة > dé‏ 
الحرارة مهو أيضاً داء » بل الطلوب الاعتدال بين حرارة 
والرودة » وكذلك الطلوب الاعتدال بين التبذير و Pr}‏ حی 
يكوت على الو سط وق غاية البعد عن الطرفين 7 op‏ أردت آن 
تعرف الوسط فانفار إلى الفعل الذی يوجيه GA‏ ا حذور » فإن 
كان آسپل عليك وألذ من النی یضاده ء فالغالب عليك ذلك 
الق الوجب له ء مثل أن یکون إمساك ا ال وجمعه UP‏ عندله 
وأيسر عليك من بذله لمستحقه » فاعلم أن الغالب ge elle‏ 
البحل فز د بالمواظية على Lull‏ ء op‏ صار البذل على غير الستحق 
ألذ عندك وأخف عليك من الإمساك بالحق ء فقد غلب عليك 
التبذير » فارجع إلى المواظبة على DAY‏ 
وهكذا بعود الغزالى إلى فكرته الأولى وهی عاولة تعديل السلوك حى 
pers‏ وسطاً بن الطرفين اتناقضین . وعلى العموم فان الغزالى » ast Js‏ 
إلى استعال طريقة القمع ء وضبط النفس ء والتعود على التقشف كوسيلة. 
هديب ادلی » وتحسين الساوك + 


)1( إحياء علوم الاين ؛ الجزء الثالث ص وه ۲ 


۵٥ 


وقد نصح الغزای OÙ‏ يبعد الصبى عن قرناء السوء كوسيلة لہذیبہ » کا 
«نصح يعدم تعويده على التدليل والتنعم ء أو الاستمتاع بكل ما يرفه عن النفس 
١لو‏ يشعر باللذة ء ونصح أيضاً بألا : 

» متدينة‎ do يستعمل ق حضانته وإرضاعد إلا امرأة‎ D 
as ا حاصل من ا حرام لا بركة‎ cull فان‎ » JAH تأكل‎ 

هذا ولا Ce‏ أن يكتفى الأب ol‏ ابنه قد شب » وبداً عيز ار من 
لشر ء والمسن من القببح فيتركه وشأنه ء بل عليه أن يواليه بمنايته وإرشاده » 
> يتأكد من إكسابه حميد Sled‏ فى المأكل والمشرب والملبس e‏ ويقول 
الغزالى إن امتداح الفضائل وذم النقائص باستمرار فى حضرة الصبى من 
الأمور الى تساعد على مذيبه . ولا يعتير الربون المعاصرون هذه الوسيلة 
— آی وسيلة الوعظ ‏ من الوسائل ا حدیة ء الفعالة فى التربیة الحلقیة ء فهم 
: يعتقدون أن لا شى ء day‏ الفضيلة أكثر من أن Le‏ الائسان حياة فاضلة . 

ومن الطرق الى يراها الغزالى موٴدیة إلى إبعاد الصی عن العبث وا حون 
هى شغل أوقات فراغه » وأحسن الوسائل لشذل هذه الأوقات فی نظره هى 
۔تعوید الصی القراءة وحصوصاً قررعة « القرآن و حادیث الأخبار ؛ ییات 
A‏ لينغرس فی نفسه حب الصالحن > ویتحفظ من الأشعار الى 
٠‏ فما العشق وأهله ."و مکنا ينصح الغزالى بمنع الصبى من‌قراءة الأدب الشر 
abite‏ عليه من الفساد . ویذکرنا هذا عا de‏ فى كتاب «الجمهورية » 
لأفلاطون من ضرورة تطهير القصص والأشعار » وحتی الأنغام الموسيقية الى 
محفظها الصغار » وذلك LSE‏ المحافظة على أخلاقهم من الفساد . كا يذكر 
Le‏ قاله الأستاذ « جوب ديوى » الفیلسوف والری الأمريكى » الذى عاش 
فى القرن العشرين ء بأن للمدرمة ثلاث وظائف أساسية ھی طھبر العلومات ء 
وتنظیمھا وتسرطها حى تناسب عقول الصغار . فقد gal‏ الغزالى فى الرأى 


. ٦٦ إحياء علوم الدين ؛ الجزء الثالث ص‎ )١( 
. ٦٦ نفس الرچم ص‎ (Y) 


۸۱۳۰ 


إذن مع اثندن على الأقل من TET‏ الفلاسفة والمربين الحديئين عنه بكشر فى أن 
يصان الصغير من المعلومات غر الطهرة من الرذائل وشوائب RT‏ 
Ul‏ من ناحية الثواب والعقاب فرى الغزالى أنه يجب تكر م الصی ومدحه 
عل ما ان من ال caw‏ وما بل به من ge‏ حميد » ae CEU‏ 
جزاء طیباً ما أمكن على كل هذا ء ومدحه أمام ذوى الشأن » وأصحاب 
المكانة تشجیعاً له » لكنه إذا OT‏ أمراً منموماً- على خلاف عادته — فیحسن 
التغافل عنه » خصوصاً إذا اوحظ حياء الصبى ach gly‏ تخطیة ما فعل ء فإن 
مكاشفته بالعرفة قد تزيده جسارة وجرأة ع فلا يصبح مخشى تكرار فعلته 
المنمومة ء وقد يعاود تكرارها فتصبح عادته أما إذا تعود ااصی ارتکاب 
الأخطاء LA‏ أو تیان ا خالفات » فينبغى أن يعاتب سرا c‏ وحذر من 
العودة JA‏ هذه الأخطاء c‏ وإلا كشف آمره أمام الناس . على أن الغزالى 
ينصح مع هذا بعدم ا'نّادی فى العقاب والتأنيب » ذلك لأن الصبی 
سوف : 
. . مهون عليه سماع الملامة » وركوب القبائح » ويسقط 
وع ci‏ من قلبه » فليكن الأب حافظاً هيبته فى الكلام معه 
فلا ye,‏ أحيانآ . والام تخوفه بالأب وتزجره Url‏ 
وتعدر هذه الطريقة ف استعال الثواب والعقاب لخزض الهذيب طريقة 
سليمة » فإن الإكثار من الزجر والتأنيب » وتكرار الاوم والعتب ؛ كل هذا 
قد SL‏ بعك س المرغوب فيه » کا أن Call‏ والتشجيع Lis‏ ما يكونان سیآ 
فى الإصلاح . أما من ناحية تخويف au tl‏ فإن الأب باءتباره مركز 
للسلطة فى أعائلة — ینبغی أن يكون شخصاً حبوباً حترم ومحسب له حسابه » 
لا أن يكون رمزا للرهبة والحوف . 
ويعاود الغزالى فى مناسبات كشرة تأكيده ob‏ تنشئة الصبى على التدليل » 
والتنعم € والتراخى والكسل » والتساهل ف التعامل مع الناس من حیث رفع 
)١(‏ إحياء علوم الدين ؛ الجزء الثالث ص ۱۳ . 


۸۷ 


الكلغة بينه وبينهم من الأمور غير الستحسنة لأن هذه التنشئة كفيلة بافساد 
خلقه » فيقول : 
« ينبغى أن عنع من النوم نهاراً فإنه يورث الكسل » ولا عنع 
مته ليلا ولكن عنع الفرش الوطيئة حى تتصلب أعضاوئه » 
ولا يسمن يدنه فلا يصير على التنعم e‏ » بل يعود ا حشونة فى المفرش. 
والملبس والمطع ... ويعود قى بعض الہار الشی والحركة 
والرياضة حى لا يغلب عليه الکسل D‏ 
ها يقول : 
«یعود التواضع والإكرام لكل من عاشره » والتلطف 
فی الکلام معهم .. . وينيغى أن يعود ألا ade d Gag‏ 
ولا یتمخط ولا elt)‏ محضرة غيره » ولا يستدير غيره » 
ولا يضع رجلا على رجل » ولا يضع کفه تحت ذقنه ء ولا يعمد 
aul,‏ بساعده فان ذلك دليل الکسل > dus‏ كيفية wu‏ 
وعنع من كيرة الكلام . . وأن محسن الاسّاع مهما تكلم غيره 
من هو آکبر منه سنا ء وأن يقوم ان فوقه ء ويوسع له OSU‏ , 
وعنع من لغو الكلام وفحشه ومن اللعن والسب y‏ 
ويلاحظ من كل هذا أن الغزالى لم يكد ينسى Tad‏ من تفاصيل EN‏ 
الحسن > والسلوك الطيب ء وآداب اللياقة حين وصف طريقة التربية الحلقیة » 
فهو لا ينصح بتأدیب الصی من حيث خلقه الشخصى ؛ وطباعه وعاداته 
كفرد بل وضع Lal‏ الأسس الى يجب أن يمير عليها فى تعامله مع غيره من 
ااناس ء أو أنه go‏ بالتربية الاجماعية وتكوين العلاقات الإنسانية de‏ 


أساس سلم + 
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وينتقل الغزا ی بعد ذلك إلى بیان طريقة مهذيب الصبی عن طريق تعلیمه 
الدين ء وممارسة العبادات فيقول : 

( فينيغى ألا يسامح فى ترك الطهارة والصلاة » ويؤمر 

بالصوم فى بعض أيام رمضان . . . ويعلم کل ما محتاج إليه من 

علوم الشرع > وخوف من السرقة وأكل الحرام » ومن ELI‏ 


والكذب و الفحشاء or‏ 


کا dy‏ : 
« أن الدنيا كلها لا أصل ما إذ لا بقاء ما » وأن الموتيقطع 
نعيمها ء وأنها دار مر لا دار مقر ء وأن الاخرة دار مقر لا دار 
مر » وأن ال موت منتظر ف کل ساعة > وأن الکیس العاقل من 
تروده من الدنيا للاخرة حى ES‏ درجته عند اللہ تعالی وينسع 

نعيمه فى Oro‏ 
وينبه الغزالى كلا من الوالد والمرنى إلى LAT‏ اللعب للصخر » ویبن 
ما للعب من قيمة كأداة تساعد على تربية الصغبر وتعليمه » وكوسيلة يعر با 
الصغير عن فطرته ء وكصمام أمن ینفذ منه ما Six‏ على الصغير من متاعب 
ell‏ الدرس » فيةول الغزالى : 
« إن gal‏ یئ ينبغى أن یوٴدن له بعد الانصراف من الكتاب أن 
يلعب لعباً جميلا يستريح إليه من تعب المكتب » محيث لا يتعب 
من اللعب ء فإن منع الصبى من call‏ وإرهاقه إلى التعلم داعا 
عبت قلبه » ویطل ذكاءه » وینغص عليه العيش سی بطاب 
الحيلة فى الحلاص ya‏ 


)1( إحياء علوم الدين ؛ الجزء الثالث ص ٩۳‏ . 
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وليس شاف ما لقول الغزا ی هنا من قيمة تربوية عظیمة فلقد أصبحنا 
نعتبر اللعب أداة ضرورية النمو ابلسمی والتفسى السام v‏ 

ويستنتج مما سبق أن تدين الغزالى وتصوفه » وسعيه إلى تطھبر نفوس 
الأفراد کی تنتشر الفضيلة فى احتمع » کانا سيا أساسياً فى abat‏ بكل من 
dy A‏ الدينية والتربية الخلقية . کا پستنتج أيضا أن الغزالى كان يعتقد اعتقاداً 
راا بأن الربية الصحيحة عکن أن تفعل الکشر فى سبیل إصلاح الحلق e‏ 
وتبذيب السلوك . ققد بن أن حصال الانسان بل وتكوينه Lye‏ إنما هو 
نقیجة لتعاون ظباعہ الفطرية مع عوامل البيثة الحيطة به . 


على ذلك أكد SI pall‏ ضرورة مراعاة cole wh‏ الفطرية البشرية وعحاولة 
تکییفها وتعدیلها ما آمکن حی mar‏ المتطرف مہا معتدلاے ووسطاً بن طرق 
النفيض وهو ف aly‏ هذا » s> “ab‏ الأمور أوسطها یذ کر نا بالفیلسوف 
yal‏ 56 القدم : أرسطو » النی رأى أن أفضل انلصال أوسطها » وقد سبق 
أن ذ كر أن الغزالى درس ضمن ما درس من الفلسفات القدعة فلسفة أرسطو > 
وقرأ مؤلفاته ا ختلفة ورد علہا . 

وقد تكلم الغزالى عن النزعات الفطرية البشرية آو — کا bly‏ « انفرائز » 
— کلام الدارس لطبيعة الانسان دراسة دقيقة » فقد بين أن الخرائز ۳ 
إنما خلقت فى الانسان کی تخدم أغراضاً حيوية « وأن القضاء على هذه 
الٹرائز » يضر بالإنسان » ويعرضه هو ونسله للخطر » بل وللفناء » کا بین 
Last‏ أن بعض هذه الغرائز أقوى من البعض الآخجر » وأسلس ف القيادة ء 
ويوافق رأيه ف الغرائز de‏ النفس الحدیث الذى يفرق بين النزعات الفطرية 
من حيث قوها » وقابليتها للتعديل e‏ کا یو کد ضرورة النزعات الفطرية BLL‏ 
الانسان وبقائه . 

وقد استطرد الغزالى فى حدیثه عن الا رائز حی بن أن بعض SLA‏ 
موجود فی الإنسان منذ ولادته ء وأن بعضہا يتكون فيه على مر الزمن عند ما 


AY: 


يبلغ الانسان سنا معينة » وف هذا الرأى تشابہ مع النظريات النفسية الحدیئة » 
الى تبن أن النزعات الفطرية تصل إلى درجة معينة فى الشدة والوضوح e‏ 
ق مراحل معينة من نطور نو الفرد . 

ولقد تبين الغزالى أهمية معرفة العلم لطبيعة المتعلم > من حیث النواحی 
النفسية ء ورأى أن هله العرفة بنفسية EL dell‏ هی ضرورة لا غنى عنها > 
فدراية dell‏ بہذہ الناحية كفيلة Ob‏ تعينه على JEA‏ الطريقة الى ينبغى أن 
یعامل‌با المتعلم à‏ سواء كان ذلك lg‏ تعليمه أو ande‏ وإرشاده » وسواء 
كان المتعلم صغبر السن أو مراهقاً » وقد بين أن عدم دراسة المعلم لنفسية المتعلم 
قد تلسبب Le‏ أضرار بليغة » وهذا الرأى من قبل الغزالى یتجاوب تجاوباً 
تاماً مع الرأى السائد الآن » والقائل بأن دراسة de‏ النفس من أولى متطلبات 
إعداد المعلم إعداداً صحیحا فلا مکن أن یود ا معام ale‏ تأدية صحيحة إلا إذا 
كان على دراية تامة بالنظريات النفسية الى تفسر له سلوك التلاميف » 
pre gs‏ الموروثة » وميولم الفطرية وطريقة py ght‏ الفكرى فى أثناء الو 
وما إلى ذلك من معاومات توجهه ی طريقة التدريس w‏ 

ولا تكلم الغزالى عن قيمة اللعب للصغار ST‏ بآراء بالغة النضوج النسبة 
لعصره بل و بالنسبة للعصور الى جاءت بعده » فام يصف الغزالى الاعب بأنه 
جرد نشاط la‏ يقوم به الصضر فحسب ء بل قال إن للعب ثلاث و ظائف 
رئيسية ومهمة » وضرورية لعو الصغير ابلسمی والعقلى على حد سواء > 
فهو أى اللعب — يساعد أولا على ترويض جسم الصغير وتقوية عضلاته » 
وبذلك يؤدى بدوره إلى نموه الجسمانى السلم » کا أن الاب يساعد على جلب 
السرور والهجة إلى نفس الصخر » فهو عامل ترفهى PY‏ عنه > Tol,‏ 
OB‏ اللعب يكون عثابة صمام للأمن بقوم بعملية إراحة الصبی من عناء الدرس» 
ما يسمل عليه علية التعلم . ويبين الغزالى Last‏ أن الصغير ا حروم من اللعب قد 
يرغب عن الدرس ورب منه » ولا شك فی أن التربية المحاصرة تتفق مع 
الغزالى فى هذا الرأى فى فوائد Gall‏ > وى الخدمات الى یوٴدہا للتربية Use‏ 


AY 


ولم يفت الغزالى أن يتكلم عن الثواب والعقاب وكيفية استعالما لحدمة 
الأغراض التربوية » وکانت آراء الغزالى ‏ ق هذه الناحية ‏ معتدلة غاية 
الاعتدال خصوصاآً وأنه يؤكد ضرورة عدم Ses‏ عقاب الصبى Se e‏ 
ينصح بعدم الإكثار من التأنيب » أو استخدام التشبير عساویٌ الصبی عقاباً 
له على فعاله احاطئة . وتعتر هذه الاراء سليمة من وجهة النظر الحدیثة 
فى الدراسات النفسية فقد دلت التجارب على أن کثر T‏ من العقد والشکلات 
النفسیةءوالاضطراب ف اللياة الذى قد يصيب الإنسان نما پرجع إلى أن القائمين 
على تربية الصغار یکٹرون من تقريع CHAI‏ مہم » ویدمنون على DUJ‏ 
عز عة eh‏ فی الدراسة » وإلى إقناعه بعدم صلاحية أو رداءة aile‏ أو 
عدم جلواه . 

. آما رأيه فى ضرورة العمل على توجیه الصی نحو التدين » والروحائية » 
والتقشف ء والبعد عن الحياة المادية المثرفة » ونصحه باتباع طرق المنع والقمع 
كوسيلة للوصول إلى هذه الغاية » فإنه بتمشی تماما مع فلسفة الصوفية على أن 
الرأى الحديث فی هذه النواحى عیل إلى التوسط فى النظر إلى الأمور ء فلا 
پستحب التغالى فى السعى وراء الادة » والثرف فى الحياة » كا لا تستحب 
Lal‏ الحياة ae‏ والبعد عن الدئيويات » والى تنكر الرغبات 
الفطرية إنكاراً شدیداً . أى أن الرأى الحديث ف التربية الدينية واحلقیة اکر 
إعتدالا من رأى الغزالى فی هذه الناحية . 

ومن الأمور الى تدعو إلى الإعجاب حقاً بآراء الغزالى أنه م يقصر على 
وضع أسس سلیمة للتربية الحلقية بالنسبة لأخلاق الفرد الشخصية ء بل إنه 
وضع hu‏ تبى علپا طريقة التعامل بين الناس بعضہم مع بعض ‏ أى أنه 
وضع Lal‏ للتربية الاجياعية Lad‏ . ویستخلص مما جاء به الازالى فى هذه 
الناحية أنه كان من المهتمين ببناء الصلات بين الناس بعضهم مع بعض محيث 
تكون مبنية على الودة » وا حیة » والاحترام المتبادل » ومحیث تراعى آداب 
اللياقة في التعامل بين الافراد » تلك الظاهر الى تعتر من آول مقومات AL‏ 


NY 


cult‏ قراطیة ء اتصف مہ الإسلام عل وجه العموم » تلاك الى يوضحها 
قول النبى عليه السلام : « لا فضل لعربى على عجمى للا بالر والتقوى » . 

els‏ الغزالى بشغل أوقات فراغ المتعلم Tan‏ بذلك إدراكه أن الشباب 
والفراغ من الأمور الى تساعد على انحراف خلق الشباب وسعيه إلى إجاد 
وسائل ad al‏ قد تكون غير be‏ » وبين أن شغل أوقات فراغ المتعلم من 
ef‏ الأمور الى جب أن براعها dat‏ > کا نصح بأن یمود ddl‏ القراءة 
Lo ses —‏ قراعة القرآن و الولفات الدينية — حى یستعن ہا على تمضية 
أوقات فراغه . u‏ 


AYY 


تلو 


إن al‏ ما يسترعى الانتباہ فى كتابة الغزالى عن التربية عوماً هی الطريقة 
الى اتبعها فى التفكير فی شئون التربیة والهذیپ : فلم يكتب dial‏ عن 
Ay A‏ بطريقة ار جالیة à‏ بل كتب وفق فكرة معینة واضحة فى ذهنه إلى درجة 
جعلها واضحة كل الوضوح للقارئ لكتاباته . فقد كان الغزالى مفكراً 
منطقى التفکمر » ومنظمه » وكانت له فلسفة واضحة ومحددة ؛ لذلك فإنه 
عند ما كتب عن الثربية بدأ بشرح الأغراض الى يقصدها من التعلم, 
مسترشدا بضوء فلسفة الصوفية » والواقعية فى وقت واحد . كا أنه عند ما 
فكر فى وضع منہج دراسى للمتعلم ء لم يضع المج اعتباطاً . بل وضعه وفق. 
خطته الئى رسمها ia A‏ » محیث يتمشى مع الأهداف التربوية الى وضعها > 
وعلى ذلك صنف العاوم » وقسمها e‏ وقومها » ووضعها فى درجات تنازلية 
حسب wlll‏ الى كونها ء لتقاس ہا قیمنہا من حيث نفعها للمتعلم » أو ما قد 
تسیبه له من أضرار € کا أنه بن ما ینبغی أن تقوم عليه الروابط الى تربط 
بين ا علم والمتعلرمن عطف وعبة » ووضح بأمثلة عديدة كيف يجب أن 
يعامل المعلم تلمیذہ ويعامل المتعلم أستاذه . وہذا وضع الاسس الى يتبغى أن 
ud‏ عليه طريقة التعلم . 

وقد وصف الخزالى أيضاً طريقة تعلم الدين » Caley‏ السلوك Ge‏ 
صرحا lin‏ على خطة واضحة متفقة مع فلسفته وأهدافه التربوية . ولأجل 
هذا یقف الغزالی ق صف واحد مع af‏ الفلاسفة المربين الذين وضعوا نظا 
تربوية مرسومة وفقاً لفکرة معينة » ومذهب فلسفى خاص مال آفلاطون > 
وروسوء وجون CUS p>‏ وأمثالم . 
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وتسترعى انتباه الدارس لاغز الى أيضاً تلك النزعة الواقعية الى تسیطر على 
تفكيره بارخ من فلسفته الصوفية » فإننا نجد أنه يتحدث داعا عن gull‏ 
إلى « سعادة الدنيا وسعادة الاحرة » + فقد وجهه تفكيره الدینی إلى السعی 
وراء سعادة الآخرة لکن تفكيره الواقعى لم ينسه سعادة الدنيا » وقد رأى أن. 
السعادة الددوية عکن الحصول علہا عن طريق یاة القاضلة » وتطهير 
النفس من الرذاثل € وحسن التعامل مع الناس , ویتفق رأيه فى كيفية ا حصول۔ 
على السعادة الدنيوية مع فلسفته بطبيعة الخال ¢ فسعادة الدنیا لدیه مر تبطة- 
بالبعد عن الماديات مع عدم نسيان نواحی النقع ق الحياة » فقد نصح pot‏ 
العلوم الى لا عکن أن يستغى عنہا الإنسان فى حياته » والى لا عکن أن يسعد. 
مجتمع بدونها كعلوم الطب CLA,‏ وبعض الصناعات . وهنا Lal‏ تظھر 
واقعية الغزالى » وعدم نسیانه النواحى النفعية الى لا غنی عنها فى الحياة 
الدنيا . 

وتدل كتابة الغزالى Lal‏ على أنه عبر وجرب قبل أن يكون كاتباً . 
کا تبين bad‏ أن آراءه مستمدة من صمم الحياة التى حياها ء ومن تواحى. 
المعرفة الى حصل علہا من التجارب الى مر ما » ومن المشكلات الى _ 
صادفته فى حياته المتعددة الأطوار . فتراه مثلا يشير باتباع طريةة معينة فى 
AW‏ الدين للنشء e‏ وهو يرى أن هذه الطريقة هی أصلح وسيلة لفرس 
مبادىء الدين فى نفس الصغير عن طريق التلقين والاعان ثم ays‏ بالأدلة 
واللراهين المسنمدة من قراءة القرآن . والتأمل فما جاء فيه » وق معانيه » 
وبدهى أن الغزالى وصل إلى الاعتقاد فی صلاحية هذه الطريقة ء عن طريق 
تجربته الفعلية » وما مر به من أطوار فى حياته ALM‏ 

ويشبه تفكير الغزالى فى قيمة التربية السليمة » وما عکن أن تفعله نحو 
(صلاح الفرد وا حتمع تفکبر كثير من سبقه ومن جاء بعده من الفلاسقة 
oy Ms‏ والصلحن الاجماعيين مثل أفلاطون وأرسطو وروسو وبستالوتزعه 
وجون دیوی وغير هم :. فقد اعتقد كل واحد من هولاء أن ال بیة الصحيحة € 
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«المرسومة على سس سايمة ومدروسة هى الوسرلة الوحيدة لاصلاح تكوين 
الأفراد الذى يؤئدى بدوره إلى (صلاح احتمعات ډه 


وقد استعمل الغزالى عبارات شيبة بالی استعملها روسو d‏ وصف 
ما عکن أن تقوم به الربية من تکیل لا ینقص فى تكوين الفرد فقال إن بعض 
الخلوقات تكون كاملة التكوين عند نشأنها ولا عکن تغيبرها أو الإضافة إلہا 
fe.‏ الأرض والكواكب Lu‏ تكون خلوقات أخرى ناقصة التكوين كخلق 
الانسان » وإن التربية السليمة هی الوسياة لتكيل هذا النقص ky e‏ قال 
.روسو فى الكتاب الأول من موٴلفه « إميل € ء « . . . إننا نولد ضعفاء ونحتاج 
إلى القوة ء لا حيلة لنا ونحتاج إلى العون والمساعدة » أغبياء ونحتاج إلى القدرة 
على الفهم والادراك ۰ ون كل ما نحتاج all‏ وكل ما ينقصنا عند ما تولد 
pad‏ عليه عن طريق التربية. » وهكذا نظهر قوة عقيدة الغزالى فیا عکن أن 
تفعله التربية للإنسان من تکیل لما ينقصه وما لم تزوده به الطبيعة د " 


ول يقل الغزالى Tt‏ عن تعلم البنت » بل صب جميع اهوامه على تعلم 
ءالولد » ولا عجب فى هذا e Lai‏ فإن كثيراً من المسلمين رأوا of‏ التعلم 
'للرجال ٤ hä‏ فقال all‏ لی مثلا إن طلب da‏ فريضة على كل مسام » ولكنه 
لم يقل إنه فريضة على كل Le‏ ومسامة . كذلك فقد أغفل الغزالى العناية , 
_ بتعلم العلوم الفنية واللهالية » وهذا متفق أيضاً مع فلسفتہ الصوفية » OP‏ العناية 
oie‏ العلوم » وتربية الروح الفنية وال مهالية فى النشء لا يتفق مع dd‏ 
التقشفیة » البعيدة عن JA‏ والترف الى نصح بالسعى إلى تحقيقها . 


وم يظهر ری الغزالى فیا مخص التربية المهنية بوضوح كاف . فقد تكلم 
.عن ضرورة تعلم بعض العلوم الى تودى إلى الاحبر اف فما كالطب والفلك e‏ 
۔والحساب والصتاعات » لكنه فى نفس الوقت لم يظهر تحمساً اتعلم المهى ۱ 
بل على العكس فإنه كان من الداعين إلى الابتعاد عن السعى وراء الأجر لقاء _ 
. الخدمات الى يقوم ہا الفرد الناس ء Le party‏ فى النواحی التعليمية » کا 
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أنه روى أقوالا” كثرة تواید عدم تحبیذه المهن t‏ أو التعلم الهی oy.‏ العلم 


يجب أن يطلب لذاته ء ولا يقوم به من المساعدة على تقريب الفرد إلى اللہ » 
لا ما Se‏ أن يدر عليه من رزق أو مال . 

ولو أنه اعرف عهنة التعلم وامتدحها » ووصفها El‏ آم مهنة وأشرف 
.وظيفة ء إلا أنه فى نفس الوقت بن بوضوح أن المعلم النی یتقاضی أجراً 
۔لقاء عمله » فهو حقير وغير جدیر بالاحترام . 

وعلى العموم يعتير الغزالى من الفلاسفة الذين وضعوا نظاماً تربوياً 
شاملا ء واضح الأهداف ode‏ الوسائل » والذين تکلموا نی نواح عديدة 
متصلة باربية الفشء بوضوح » ووفق فكرة معينة لا يصعب فهمها أو 
تحدیدھا .. وإذا قورن بمن کتب فى هذه التواحی من الربن الغربيين فانه 
یوازی أعظمهم وأثبرم کافلاطون » وروسوء » بل al‏ عتاز على هذين 
المربين لأنه استمد آراءه من واقع الحياة » ومن خبرته هو Luc‏ کتب 
هؤلاء عن الب iy‏ كتابة نظرية حتة . 


۸۷ 


-y 


F/G lo? سنا زیخ‎ 
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re: 
عل تښ ةارس دم‎ 


القرن انلامس ااجری الذى كان مسرحاً لحياة أبى حامد الغزالى رحمه 
اللہ » أو على التحقيق النصف التانى من هذا القرن النی عاشه هذا الإمام 
العبقری وقضی حياته متقلباً فى آفاقه ء كان أشبه ببحرة عظيمة فى Maly‏ 
متحدر ء تندفع لها روافد من جوانہا لتصب فا عصارة الفکر الانسانی. 
فى مدى قرون من الاضی السحيق ء منذ کان للعقل البشری سلطان النظر 
فى الكون وتعمق آسراره » بعد انتقاله من طور البدائية إلى طور التحرر من. 
ربقة التقليد والاستسلام للغرائز الحووائية الى كان يعيش ہا الانسان لیاکل. 
کا تأكل ساثر الأنعام . 

فهو قرن انهت ad]‏ صفوة الدراسات الإسلامیة ‏ القرآن الک م وتفسيره- 
وقراءاته ولغته وأسلوبه وإعجازه » وسائر علومه » کا انّہت إليه خلاصة 
الدراسات الإسلامية فى السنة التبوية نقلا" وتمحيصاً Tas‏ > مح آثار الصحايةة 
وآثار تلاميذم من أئمة التابعين علما وعملا ء الى استقر على ساسا الاجتهاد 
التشریعی ف الفقه الإسلاى على يد أثمة العلاء من احنهدیین . 

وهو قرن تلقى مع هذه الدراسات الإسلامية الخالصة ء حضارات EI‏ 
من الشرق والغرب ء ونتائج العقول » وثمرات الأفكار » وسبحات AN‏ 
وإشراقات القلوب والأرواح » ونزغات الزندقة والإلحاد وهدى الاعان ء 
ونسك التعبد poy‏ 5 الشك ء ومنطق الفلسفة فى فقد الدين وتفلسف العقيدة » 


Ar 


.الى جوانب أخرى من الیاۃ الاجماعية الزاحرة SEN‏ كان کوج با 
Le‏ ذلك القرن . 

كل ذلك تلقاه القرن اللخامس الحجرى -- عصر GT‏ حامد الغزالى ‏ 
d pe‏ صورة الحضارة الإسلامية الى أنضجها العقل الاسلای مخصائصه 
القوية Tel pal‏ جعل مها حياة ها سيميارها الخاصة » فلا هی شرقية ولا هی 
-غربية » رلا هی إسلامية خالصة ولا هی غير إسلامية » وإنما هی حياة 
إنسانية » تمثل الانسان ره وشره وضلاله وهدایته فى أطواره العفلية 
والاجيّاعية أكل "٠ . JEE‏ 

هذه ELH‏ وإن توحدت فى صورما الإنسانية العامة YSI‏ احتفظت 
. مخصائص عناصرها الجزئية ء فهی آشبه بالإنسان فى صورته البشرية الى لم 
: تسلب عن أعضائه خصائصها الجزئية ‏ 

فالمد الحضارى فى ظل الإسلام جمع أشتات الم بأفكارها » وعقائدها 
Kb».‏ » وأخلاقها ء وعادانها » وعلومها ء ومعارفها » وثقافاتها » 
. وألوان Yat‏ وضروب سلوكها فى TA‏ ؛ ففلسفة الإغريق » وتنسك 
اند e‏ وحكة الصبن وزندقة الفرس واشاراع الرومان » وسائر ما عرف على 
.وجه الأرض من نتاج العقل الانسانی وولباته » كلها آوت إلى ربوة من 
طبيعة الإسلام ذات قرار ومعين فهضمها الإسلام وتمثلها فى داخل حقيةته 
- الفكر ية صورة إنسانية موحدة الإطار تحت عنوان احضارة الاسلامية . 

وقد كان من أثر ذلك الامتزاج أن أصبح الحتمع DEY‏ على تراى 
أطر ail‏ واتساع رقعته ميدانآ لتفاعل تلك العناصر الفكرية ء ذلك التفاعل النى 
-تولدت منه التيارات العقلية والروحية ا ختلفة » وفی ظلها قامت الفرق اختلفة 
ونشأ إلى جلاب دراسة القرآن وعلومه العربية وفنونه البلاغية » ودراسة السنة 
النبوية والفقه الاسلای ؛ ابلدل" dey‏ الكلام للدفاع عن العقيدة الإسلامية 
پسلاح خصومها . 


MT 


ومن ياب هذا ال دل الکلامی دلت الفلسفة بقضایاها فى دراسة عوام 
ما وراء الطبيعة » ووضعت DAYI‏ والروحانیات موضع التحليل النطقی 
لتقاس عقایپس الفروض العقلية » ومن نافذة هذه الفلسفة فى دراسة النفس 
الإنسانية Waly‏ تفلسف التصوف الذی كان فى أصله الإسلای زهادة 
فى الدنيا ولذائذها الفانية وعلا ریاضیاً بسهدف تہذیب النفس عشاق العبادات 
لتطهرها من رذائل الفرائز المادية وإخراجها من ظلات الجسمانية إلى نور 
الاشراق الروحى > تنسج الحوارح طواعية مع توجهات القلب بكليته 
إلى اللہ بإخلاص العبودية له ء إلى أن أصبح التصوف ببذا التفلسف العقد 
علماً نظرياً » له قواعده وأصوله ومصطلحاته الى مزجته فى أكثر آحواله 
پالفلسفة النظرية فى فهم حقرقة العقل والروح والتفس وهی الى يدندن ge‏ 
هذا التصوف التفلسف . | 

فى هذا الحضم الفکری التلاطم بأمواج التیارات العاصفة نهد أبو حامد 
الغزالى عبقریاً نسیج و حده » وعلى مهاد هذه الأرض الوارة بأعاصير BL‏ 
be.‏ حجة الاسلام فريداً فى بابه » عصامیاً بین آترابه » بن آبوین فقرین 
dde‏ » تلقته الصوفية و هو فى ریعان طفوليته » فأرضعته بلبانها » وحنت 
عليه فألقمته ثدہا » وتفتح إحساسه بالحياة فى أحضانہا » وشم ne‏ الوجود 
d‏ آرجها . 

كان أبوه رجلا فقيراً Tilo‏ » شديد الب للعلم والعلياء > مخلمهم » 
ومجد فى الاحسان إلہم والنفقة Le‏ عکنه prle‏ » وحضر جالس درمهم » 
ویسمع وعظهم > ويبكي Ti‏ ما يسمع pre‏ ویتضرع إلى الله مبهلا إذ فاته 
أن یکون fle‏ متعلماً أن يعوضه فرزقه Ty‏ يكون من العلاء الواعظان 
الذين تستجیب لم النفوس العصية » وتلن لوعظهم القلوب القاسية : وکان 
لا یاکل إلا من كسب يده وعرق چیینہ فى عمل غزل الصوف » تحرياً للحلال 

فى رزقہ » فاستجاب اللہ دعاءه » وقبل ابتهاله ء فأعطاه أحمد ومد وکان 

: أحمد Thel g‏ تلن الصم الصخور عند سماع حذیرہ » برترعد فرائص ا حاضرین 
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فى مجالس تذکبرہ ء يبكى العيون ويستولى على حبات القاوب » يوقظ النيام > 
وہدی ا حیاری € ويرد الشاردین » ويذكر الناسين . ومن لطيف ما يروى. 
له ما ذكره الزبيدى فى مقدمات شرح الاحیاء ء أن سبب سياحة الامام. 
أى حامد all‏ ال وزهده فى الدنيا وزخرنها أنه کان يوما بعظ الناس فلخل 
عليه أخوه أحمد فأنشده : 

cael‏ بأعضادم إذ وتوا Ai él,‏ إذ أسرعوا 

وأصبحت تہدی ولا تهتدى ‏ وٹسمع Lie,‏ ولا تسمع 

فيا حجر الشحر حى مب ی تسن الح ديد ولا ehi‏ 

شنذ ذلك قطع أبو حامد علائقه بالدنيا وساح فى الارض على قدم الفقراء 
المتفسكين تاركا و onl‏ جاهاً عریضا Tye te‏ ء بتأثر وعظ أخيه ء ومکنا 
فققت فى أحمد الغزالى إحدى Zul‏ أبيه الرجل الصالح . 

وكان محمد fle‏ الدنيا فى عصره ؛ وإمام الآمة فى زمنه » وحجة الاسلام 
فى أمصاره > بز العلياء فلم یتعلقوا بغبار جواده » ملا الدنيا e anul Lys‏ 
وشغل الحياة ولا يزال يشغلها لتکشف عن عبقريته » وكان فوق ما تخيل أبوه. 
فى أمنيته » ولو رآه فى جلالة قدره وسمو مکانته لفان بنفسه إذ أسرع القدر 
فى تلبية طلبته ء وكان اللہ JW‏ سمیعاً لدعوته » ولفان بابنه فتئة احب بمحبته . 

وكان والد of‏ حامد الغزالی قد اصطفى من بين من جالسہم من العلاء 
والمتعبدين رجلا TS yo‏ استصفاه انفسه » واستخلصه لصداقته ووده e‏ فلا 
pol‏ دنو أجله أوصى إلى هذا الصديق الناسك بابنيه أحمد ومحمد » وقال 
له فى وصيته : 

« إن لى لتأسفآ عظیما على تعلمانلط ء وأشتهبى استدراك ما فاتی فى ولدی 
هذين فعلمهما ولا علياث أن تنفد ق ذلك جميع ما أخلفه لما . فلا مات رحمه 
الله » أقبل الع وف على تعلیمهما إلى أن فى ذلك النزر اليسير الذى كان خلفه 


۸۳٤ 


4ا أبوهما » وتعذر على الصوف القیام بقونهما ء فقال ا : اعلا GT‏ قد أنفقت 
علیکا ما كان لکا ء وأنا رجل من الفقر والتجرید محیث لا مال لى Realy‏ 
به » وأصلح ما آری لكا أن تلجآ إلى مدرسة » فإنكا من طلبة العام ‏ فيحصل 
لکا قوت پعینکا على وقتکا » فقعلا ذلك ء وكان هو السبب فى سعادمما 
وعلو (Vers‏ 

ونحن نقف عند هذا النص التارخی النى مجمع عليه موئرخو الغزالى » 
والذىكان محکیه gil‏ حامد نفسه ء ويعقب عليه بقوله : « طلہنا all‏ لغير الله 
db‏ آن یکود ن إلا » متسائلين : 

آولا : فى af‏ سن ترك الوالد ولدیه وأوصى ما إلى صديقه الصوق 
الصدوق ؟ ۱ 

» يتولى بنفسه تعلیمهما‎ Gill هل كان هذا الصوق الوصى هو‎ : Lit 
فیدرس یا ویوٴدہما بالعلم والعمل ؟ وماذا کان یدرس نا ؟ أو كان یشرف‎ 
على تعلیمهما بالرعاية والانفاق علہما من ماما الذنى ترکه لما والدهما ها‎ 
ومدارسه ؟‎ dall يشرف الأب على تعلم آولاده فى معاهد‎ 

والکشف عن ذلك كله له أهمية عظمی فى المهید لمعرفة مفتاح شخصية 
al‏ الغزالى رحمه اللہ » لكن البحث لم يوفق إلى إجابة قاطعة عن هذا 
النساوژل » وانغا كان الذنى وصل ad]‏ حدساً تقيمه القرائن » يدل على أن 
الوالد ترك ولديه وهما فى سن الطفولية الشادية المدركة لأوائل الطلب على نبج 
التربية الإسلامية الى كانت تبدأ أول ما تبدأ محفظ القرآن ونجويده ععرفة 
أحكام الرتیل مع شىء ot‏ فقه العبادات الأولية فى الصلاة وشرائطها 
ووسائلها ء وذلك يبدأ فى الأعم الغالب فى نحو السادسة وما يقرب مہا » وهنا 
ما نرجحه فی السن الى تركهما أبوهما علہا کا نرجح أن و صهما الصوق كان 

(۱) طيقات الشافعية الكبرى لابن السپکی ج ۳ . 
(Y)‏ نفس المصدر . 


AY'o 


رجل صدق » وكان Mle‏ من أهل الربية الروحية والرياضة النفسية ء وأنه هو 
الذى تولى بنفسه تعليمهما مايتناسب مع سنهما من أوائل الفقه التعبدى وتحفظهما 
القرآن الکرم ء ولا بد أن یکون قد سلك فى تربیهما الادب النفسی 
t REEE‏ حى تأهلا لطلب العا ام فى مدارسه 
بن طلابه المنقطعين له » ونرجح أن یکون ذلك قد كان وہما فى حوال 
العاشرة من عمرہما ء UY‏ هى السن الى يبدأ فما تفتح الإدراك الاستقلالى 
وتعرف الحياة ومعاشرة الناس ومن ثم اعتيرها الشارع مبدأ لتا كيد طلب الامر 
بالعيادة 4 فغی الحديث 1 مر و أولادكم بالصلاة لسیع واضربوهم 
علہا لعشر  ٠.‏ 

ویوید ما ذهبنا إليه قول الصوف الوصی لوصییه : « وأصلح ما آری لكا 
أن تلجآ إلى مدرسة فانکا من طلبة العلم » فاعتباره ما من طلبة العلم » 
واطمثنانه علهما فى وهم | إلى مدرسة يعيشان فبا عيشة طلبة العلم دلیل واضح 
على Lel‏ بلغا سنا توثهلهما Bhd‏ طلبة doll‏ ولا تكون هذه السن ف الغالب في 
دون العاشرة ۔ 

وخلص لابحث من هذا أن أبا حامد الغزالى وداه أحمد ترکهما و الدهما 
فى les‏ وصیه و صدیقه الصو وها فى ریمان الطفولية المدركة » وأنہما 
مکٹا فى حضان هذه الرعاية سنوات حفظا فا القرآن الکرم » وتلقیا آوائل 
الفقه التعبدی عملا وتأسیاً بسلوك شیخهما ووصہما الصوق الذى كان ینزل 
منہما مزلة الوالد الر الشفیق . 

وکان هذا الصوق رجل صدق » آحس عبء الوصية وقدر حطر الهمة 
وكان قد نفد ما ترکه LE‏ والد ما من الال القلیل € وتعذر عليه القيام sts‏ ما 
فصارحھما وآرشدها إلى ما رآه أصلح لها فى حیانهما الى تحقق وصية أبهما 
فألحقھما عدرسة فى يلدهما من مدارس doll‏ كان يأوى لپا الطلاب للدرس 
والإقامة » وكانوا يرزقون فہا برواتب يعيشون مما . 


AT" 


ونرجح أن هذه الدرسة الى KIT‏ بإشارة شيخهما الأول وودى 
آبهما علہما هی المدرسة الى تتلمذ فہا آبو حامد على أول أستاذ و رسمى » 
له عرف فى تاره » وهو أحدد بن محمد الراذکانی على ما ذکرہ ابن Le‏ 
فى الطبةات پقوله : وقرأ  gl‏ حامد — فى Gb oke‏ من الفقه ببلده على 
آحمد بن محمد الر اذکای . » 

وهنا نسجل أن UT‏ حامد رضی الله عنه تلقی أول ما تلقى آداب الصوفية 
وسلوکهم علماً وعلا" بقدر ما سمحت به طفولیته الغضة المتفتحة على يد وجل 
لم یعرف عنه إلا أنه صوق كان Tete‏ لأبيه » ثم وصياً عليه وعلی أخيه c‏ 
وقد صدق الرجل معهما فى وصايته » ولا بد أن يكون قد صدق معهما 
فى صوفيته فلقنہما آداب السلوك وعلمهما أدب الطريق فى سن تكون مرآة 
النفس فما مجلوة لاقطة ء ومرايا النفوس الإنسانية لا تتزاحم فا الصور على 
كثرتها » ولا حجب بعضها بعضاً ء فلكل صورة طبعت فہا مكان محفظھا 
مخصائصها ال انطبعت ا وقد تبرزها المرآة عند استدعائها إذا توافرت 
أسباما . E‏ 

فالسمت الصو » والسلوك الصوق ء والادب النفسى على المبج 
الصوق كان أول صورة انطبعت فى مراة GT‏ حامد الغزالى » وأول نقطة بدأ 
مها خط سيره ق الحياة . | 

ومن غرائب آسرار القدر AY‏ ى حياة أنى حامد رحمه الله أن ما كان 
آول نقطة بدأ ہا خط سيره فى الحياة كان آخر نقطة انہی عندها و پا خط 
سيره فى هذه الحياة » والفرق Gy‏ الصورتن » صورة البداية » و صورة الہایة 

هو الفرق بن لوحی مرآئمن bind‏ وصغراً وانساعاً وعظماً » ولکن خصائص 
الصورة وملاعها الأصياة واحدة فى الحالين . 
| فهل کان لآخر حياة أنىحامد الصوفية الى اننہى إلبا ارتباط ate Job‏ 
الى بدأ ہا ؟ وهل كان لأول حياة أنى حامد الصوفية تأثر فی آحر tle‏ 


۸۷ 


ااصوفية ؟ على معنى أن الصورة الأولى الى كانت منطبعة فى مرآة نفسه 
دون اختيار منه أو تمهيد لذلك الانطباع النی كان ننيجة حرد ملاقاة المرآة 
للصورة ء هی الى ظهرت » وكان لا بد أن تظهر ء عند ما توافرت لا 
آسباب الظهور فى لطار مراف gi‏ اتساعاً » وأجود صقلا » وأصفى 
Lost‏ عا لا يقاس به إطار الصورة الأولى إلا كما یقاس العقل الانسانی عند 
الطفل فى مهد رضاعه بالعقل الإنسانی عيد العبقرى ف ذروة ذكائه . 

نی أرجح ذلك تر bee‏ جعل من أكر الظن أن حياة ul‏ حامد لو لم 
تيدأ بالصوفة الرسية فى خفایا تفسه لا انمت إلى هذه الصوقیة N‏ عجامع 
شعوره وحسه ٠١‏ 
rn le ost u‏ الترسبات العقلية. d‏ ظواهر الوحود مت لأن 
العقل يعتمد فى مدرکاته على منافذ الحس ء وهی متغيرة لاثبات لها ء وأما 
النقس الإنسانية فهی مدركة للحقائق بذامها فإدراكاما ثابتة لا تتغير » بيد 
Il‏ قد تحجب فلا نظهر فيتوهم أنها ذهبت : 

وهذا التوافق ‏ أو على التحقيق هذا الاتحاد ‏ بن بداية ألى حامد 
ونبايته هو فی رأينا -. أول خبطوة فى AEN‏ الصحيح إلى معرفة مفتاح 
پیٹ سور ار و ن الباجڈن وقف عنده 

٠ معالم الطريق من أوله فى حياة هذا العبقری‎ ins قفة حث وتحلیل‎ ias 

من یی على انم peau‏ شط أن سا 
الباحث التظار » الحجة الفیلسوف ‏ المتكلم ء الصو بعلمه وعقله » العلم 
العقول فى تصوفه » عن ألى حامد الصوق بفطرته وبدایته . 

ومن العجيب ا مستغلق أن Uf‏ حامد نفسه رضی اللہ عنه أرخ tld‏ فأطنب 
وفصل » ولکنه فى هذا التأريخ شغل بعلمه وعقله عن صوفیته فى بدایته » 


AYA 


فبقیت تلك المرحلة مجهولة المعام ء ولآمر ما عاد آبو حامد فی نبايته إلى ما كان 
من تقدير الله له فى بدايته . 

وشخصية di‏ حامد التارمخیة عجيية من عجائب الإبداع الإفى ف نوع 
الإنسان » ذلك EY‏ شخصية يراها الناس يادى الرأى أوضح ما تکون 
«شخصية من شه ربا الى طبقت الافاق ء وآثارها العلمية الى ملأت الأرجاءء 
وما أوتيه صاحہا من حدة الذكاء الحارق » ومن صبر على مكابدة العقول c‏ 
ومغامرة الطلب علوم والمعارف والأفكار فى كافة آلوانها بهم لا يشيع ء 
وجرأة ة على اقتحام المزالق الفكرية العصية ء والمضائق g‏ العلمية فى غیں وجل 
ولا پیب مع قوة عارضة فى الجدل والحاجة لم مبزم قط » حى JS‏ عنه : 
إنه كان أنظر fal‏ زمانه » وأوحد آقرانه » لم تر العیوت مثله ء وم ير هو 
مثل نفسه à‏ يصفه شيخه الوسس لشخصيته العلمية عبد الك الجويى إمام 
Cue LI‏ وأستاذ عصرہ بأنه « محر مغدق » وتروى « عر مغرق » وكلا المعنين 
صحيح واقع فى حياة الغزالى ء وكان الإمام يتجج به ويفتخر بتلملتہ له » 
إلى أن توج القدر SHI AYI‏ ذلك كله Lip‏ التښسك الصوف التبتل فى te‏ 
العبو App‏ المشرقة » الذی بلغ فيه أبو حامد رضى اللہ عنه مرتية من الكشف 
الروحانی -- کا يقول - عزيزة المنال ء لا يصح البوح مها لمن لم يكن من أهلها 
.ويكتفى فى الإخبار عنها لمن لم يذقها بالتغى ذا البیت من الشعر الرمزى الذى 
عثل موقف À‏ حامد من نفسه فى بہجة إشراق روحه» وتفتح قلبه GL‏ الوجود 
الغيبية » وموقفه من حياة الناس الى اطرحها وأعرض Ye‏ بعد أن جمعت له 
.زخارفها فى قبضة يده ء راضیاً أ کل الرضا عن صوفيته الى تسامت به فوق 
مظاهر العلو المادى الدنيوى الذى كان يغمر عصره » وكاد بخمره ی عصره ۔ 

فكان ما كان ما لست آذکره فظن Te‏ ولا تسأل عن ار 

هذه الشخصية الواضحة مخصائصہا وصفاتہا تی tool‏ الرأى هی نفسہا 
أغيض ما تكون شخصية فى تحليلها وتعرف حقيقما » ووضعھا فى مکانہا 
من الحياة . 


۸۹ 


ومن ثم كانت شخصية أى حامد الغزالى معترك الالسن والاقلام » منك 
كان أبو حامد العبقرى النظار الذى حطم العقول بقوة عقله » dilly‏ الأصولى 
ألفقيه اکم الڈی برسی قواعد العقائد على gles‏ النطق البرھانی فیحمہا 
بسیاج ا حجة الباهرة القاطعة والحدلى الذى pai‏ حصون انلصوم اقتحام 
مغالبة ليبرج بساطع حجته ما أقاموا ¬ فى زعمهم ‏ من شبه وأباطيل e‏ 
والفیلسوف الذى خنعت له كرياء الفلاسفة ودانت له عصيات الفلسفة › 
فظهر على أسرارها وكشف عن خبيثاتها € ورد زيفها » وحقق من عویص, 
قضایاها ما عجز عنه فحوها والصوفی النفسانی » وا حکم الروحانی الذی 
غاص بنور قلبه وإشراق روحه على آسرار الشريعة وحکم تشریعها « td‏ 
فی إحيائه مالم جر daw‏ شوطه جواد من ٤ AKLI y NI‏ مما دقع محبيه إلى 
الاغراق فى وصف هذا الکتاب الفريد فى بابه » حى روی صاحب التعريف 
بالإحياء عن الإمام النووی — وهو من هو إمامة وفضلا » وعلماً » وزھداً 
وجهارة GAL‏ أنه قال : « كاد الإحیاء یکون قرآناً» ولو كان الامام 
النووى على غير ما يعرفه التاريخ لقلنا إنها كلمة شاعرية » اكنست T‏ 
فضفاضاً من مبالغات الشعراء » ولكن يغتفر فى باب المدائح المحب ما لا يغتفر 
لسوإه ble‏ صم النفل عن هذا الامام . 

وقد كان الحافظ أبو الفضل العراق مقارباً إذ يول فى تر جه لأحاديث 
الإحياء : « إنه من أجل کتب الإسلام فى معرفة الحلال وا رام ؛ جمع فيه 
بين ظواهر الاحکام ونزع إلى سرائر دقت عن الأفهام » ول یقتصر فيه على 
جرد الفروع والمسائل وم يتبحر فى اللجة محیث يتعذر الرجوع إلى الساحل ء 
بل مزج فيه علمى الظاهر والباطن » . 

كانت شخصية LI jill‏ معترك الأقلام » وميدان أسلات الألسن ء منذ 
دوى اسمه فى الافاقوسارت موٴلفاتہ مع الشمس حى بلغت من دنیا الناس, 
ما قصرت دونه مصنفات سائر العلاء والحکاءء فعاشقوه »و مریدوه ااعجبون 
alin‏ وعلمه رفعوم — ها سمعت ‏ فوق مستوى العلاء والباحثين à‏ فالصوفية 


At: 


قضہم بقضیضہم متوافقون على إجلال ألى حامد ووضعه ى مرتبة FILA‏ 
والغوثية والصدیقیة عندهم » ویروون فى شأنه عن شروخهم الا کابر روایات . 
وغرائب لا سبيل إلى عرضہا فى حث عدو د يقصد إلى تصوير شخصية الغزالى 
الفکر الذى خاض عار العلوم والفنون والمعارف وخرج منبا بعد أن تملا 
بأصوطا وفروعها Taal j‏ فہا ء وهولاء ST‏ محی الغزالى مبالغة فيه وإغراقاً 
فى مدحہ والثناء عليه » وهل غير الحب رو" على أن یقول ما نقله الیافعی عن 
بعض العلاء امامعین ہن علم الظاهر والباطن : لو كان نی بعد نی لكان 
EA‏ 

وما يكير فى الصدر وإن كان لا يستحيل فى العقل ما حكيه اين السبكى , 
فى الطبقات عن الشيخ العارف إمام الصوفية فى عصره أنى الحسن الشاذل أنه 
رأى النی صلى الله عليه dus‏ فى poil‏ وقد باھی موسی وعيسى ble‏ 
السلام بالإمام الغزالى وقال لما Kai Gi:‏ حير مثل هذا ؟ قالا : لا > 
وخرج هذا ونحوه - فى رأينا ‏ إجلال الحب وتعظم امحبين ۔ 

وهذا اللون کشر جداً فى ترجمة ألى حامد الغزالى » وهو الذى يعتمد. 
عليه عامة dal Jal‏ فى إجلال GT‏ حامد وتعظيمه . 


أما الفقهاء والمتكلمون وأصحاب الطبقات من حى HAN‏ فیحسبك . 
ما تقر من كلامهم فى الطبقات الکبری لابن السبكى € والمناوى » والسمعاق. 
وابن عساكر » وابن النجار الحنبل ء والفتح البغدادی » وعبد الغافر بن 
Joe]‏ الفارسی والشعرانی à‏ وغيره, من لا حصون كثرة » فهو عندهم أفقه 
أقرانه وأبر عهم فى المذهب ء وكانت له مامة العراق بعد إمامة خراسان » 
آحکم الأصول وأخمد الفحول » يقول فيه تلميذه محمد بن حبی : « الغزالى. 
لا يعرف فضله إلا من بلغ أو كاد يبلغ JUNI‏ فى عقله » ويعقب على ذلك 
ابن السبكى فیقول : « یعجبنی هذا الكلام » فان الذی بحب أن يطلع على . 
منزلة من ہو أعلى منه فی العلم محتاج إلى العقل والفهم ؛ ولا كان de‏ الغزالى. 


AN 


فى الغاية القصوی احتاج من يريد الاطلاع على مقداره أن یکون هو تام 
المقل » وأقول : لا بد مع تمام العقل من مداناة مرتبته فى العلم لمرتبة EN‏ » 
وحینٹذ فلا يعرف أحد جاء بعد الغزال قدر الغزالى ولا مقدار عام الغزالى ء 
ذم مجئ بعده مثله » . وهذا کلام لا یمجبنا من ابن السبكى » لانه فاق البالخة 
. والاغراق إلى التحجير على فضل الله » والحكم على العقول والأفكار بالعقم 
.بعد الغزالى » والحياء لا تزال تلد مثل الغزالى ومن هو فوق الغزالى » وفضل 
الله وفيضه Ge‏ الناس عامة وق حياة المسلمن خاصة Ye‏ يزال عام الجود 
والعطاء » وغفر الله المحيين جمحات الأقلام . 

5 من الفقهاء والحدثن‎ a SG » حامد رحمه الله‎ I متنقصو‎ Ul, 
فکا حمل الحب ا حبن على المبالغة والاغراق فی الدح والثناء » حمل الشنآن‎ 
الشانشن على البالغة فی التنقص والعيب » حى ری بعضهم أيا حامد بالکفر‎ 
الشريعة ء وأحصوا عليه كلات موهمة مشتمپة وتعلقوا مبا وکان‎ bly .وطی‎ 
والامام آبا بكر‎ GAM عبدالله مازرى الفقیه الالکی‎ Uf آظهر هؤلاء الامام‎ 
الطرطوشی وابن ابلوزی » وابن تيمية وتلمیله ابن القم » وتقی الدین‎ 
ابن الصلاح والحافظ الذھی وغيرهم ء وتتبع کلامهم فى نقد ایی حامد ما‎ 
. إلى فراغ وجهد یکشف عن موضع الق فيه‎ gess يطول‎ . 

وقد كان نقد Nya‏ لأفكار Jl‏ حامد وتتبعھم لكلامه فى مؤلفاته 
. وتنقصهم له ant Bel‏ على الرد علہم والدفاع عنه وتوضيح وجهة نظره 
فنشأ من هذا وذاك مکتبة خخاصة لو جمعت لکانت من أعظم دواثر العارف 
.ف موضوعها > ولیت مكرى الغزالى بالاحتفال عهرجانه یقومون بذلك 
العمل الجليل + 

هذا الوضع الثارخی التدافع النی احتف بشخصية الغزالى لا مكن 
..الاعهاد عليه فى تحديد معالم تلك الشخصية ووضعها فى مكانها من حیاۃ . 


ALY 


ومفتاح شخصية الغزالى - فی رأينا - ماثل فى تآبع آطوار حیاته ودراستها 
مرحلة مرحلة » دراسة مرتبة » ومعرفة ما كان عليه من السلوك وما آنتجه 
فى کل طور ومرحلة من مراحل تلك الحياة من الأفكار والأعمال » والکشف 
عن صلة کل مرحلة Le‏ سبقها ء لأن الغزالى سريع التطور كشر الأطوار » 
متوثب النفس » فوار العقل ۸ تعرف حاتہ امدوء والاستقرار » فهو إذا هدأ 
جسمه واعتزل الياة فانه فى هذه العزلة كان باطنه یخل غليان القدور 
تشتعل من YS‏ الننران » تفور نفسه » ویتوثب عقله مدا وراء الحقيقة الى 
تراءت له فى كل طور من أطوار حياته فى إطار من صنع هذا الطور » فقد 
تراءت له USE,‏ الباهتة فى طور تصوفه التقليدى » وهو فى طور الطفولية 
والصبا على يد شيخه الأول » ذلك الصوف صديق auf‏ ووصيه عليه » فعلق 
منها پقلبه ما يعلق بالنفس من آثار الروثى والأحلام . 

ثم تراءت له فى دراسة الفقه تقليداً لمذهب الشافعى ء الذى درس أوائله 
فی صباه بيلدة طوس ثم رحل لدراسته بأوسع ما درس إلى جرجان » Le‏ 
سمع وعلق وكتب » وعاد إلى طوس محفظ ما علق وکتب » ومكث فى ذلك 
ثلاث سنن كا محكيه هو عن نفسه خشیة أن يفقد علمه بفقد تعليقته » کا 
ذكر ذلك فى قصة لطيفة . 

تم رحل إلى نيسابور » وفہا تتلمذ على مؤئسس شخصيته العلمية الإمام 
عبد ا مك الجوينى إمام الحرمين € وكان أحد العقول الإسلامية القذة » وكان 
قيم اللهین فى عصره ء مذهب الفقه ومذهب الكلام والجدل » فوجد فيه 
الغرالى طلبته فلازمه — وهو فى حدة الشیاب والفتاء ‏ وجد واججهد ونافس 
els‏ حی برع فى المذهب واللحلاف والجدل ء وأصول الفقه ء وأصول 
الدين والعقائد » والمنطق » وفى هذا الطور من ale‏ تصدى للمتاظرة وابحدل 
وتقدم للرد على ا خالفن من المعتزلة والتعليمية القائلين بالإمام العصوم ء كان 
عجيباً فى فهم مذاهب عالفيه وتقريرها قبل الرد علہا حى عيب عليه ذلك » 


۸۳ 


وقیل له : نك تقرر شہھم ومذاههم عا م بستطیعوه ء فکان یقول فى الاعتذار 
عن نفسه : إنی آخشی أن آری بعدم فهم كلامهم . 
وذاع صيته فى هذا الطور من حیاته وتکالب عليه آرباب النحل والفرق» 
فرسخ لم طوده فلم يغلوا له قناة » وقد فتح عليه الندل وعلم الکلام أبواباً 
من مسائل الفلسنة فى العقائد » dit‏ درسها من غير معلم أو أستاذ موقف 
ها يقول هو دلك : 
eo‏ ی ابتدأت بعد الفراغ من علم الكلام بعلم الفلسفة 
وعلمت يقينآً أنه لا بقف على فساد نوع من العلوم من لا يقف على 
متہی ذلك dal‏ حى پساوی آعلمهم فى أصل العم ٤‏ م يزيد 
علہم و نجاوز درجته فیطلع على مالم بطلع عليه صاحب dal‏ من 
غور وغائلة .+ . فعلمت أن رد الذهب قبل فهمه والاطلاع 
على که ری ق ULF‏ » فشمرت عن ساف all‏ تحصیل ذلك 
dal‏ من الکتب مجرد المطالعة من غير استعانة بأستاذ ومعلم وأقبلت 
على ذلك فى أوقات فراغی من التدرپس والتصنيف فى العلوم 
الشرعية . . bb.‏ الله سبحانه عيجر د المطالعة فى هذه الأوقات 
الختلسة على مذبى علومهم فى آقل من سنتين » ثم لم أزل أواظبه 
على التفکبر فيه بعد فهمه قريباً من سنة آعاو ده وأتفقد غوائله حى 
أطلعت على ما فيه من حداع us‏ وتحقیق وتخبیل EI‏ 
اك «Vas‏ 
والغزالى رحمه الله يصئ.نفسه فى هذا الطور — وهو al‏ آطوار حياته 
وأعظمها ثورة مع نفسه ومع ald‏ الفكرية عامة ‏ فيةول : 
دول أزل فى عنفوان شبای de‏ راهقت البلوغ قبل بلوغ 
العشرين إلى الآن ء وقد أنافت السن على حمسن ä öl‏ هذا 
dell (1)‏ من الضلال . 


۸٤٤ 


البحر العميق وأخوض غرته خوض ال سور ء لا حوض ابلبان 

الحذور وأتوغل فى كل مظلمة » ers‏ على كل مشكلة وأقتم 

كل ورطة وأتفحص ءفيدة كل فرقة » وأستكشف sal‏ مذهب 

كل طائفة لأميز بن حق ومبطل ومتسان ومبتدع ء DUTY‏ 

باطنیاً إلا وأحب of‏ أطلع على بطانته ولا ظاهرياً إلا وأريد أن 

أعلم حاصل ظهارته » ولا فلسفياً إلا وأقصد الوقوف على aS‏ 

فلسفته ولا متکلماً إلا وأجهد فى الاطلاع على غاية كلامه 

ables‏ ولا صوفياً إلا وأحرص على العثور على سر صفوته 

ولا متعبداً إلا وأترصد ما يرجع إليه حاصل عبادته » ولا زنديقاً 

معطلا إلا وأنجسس وراءه لتفبیه لأسباب جرأته فى تعطيله وزندقته + 

وقد كان التعطش إلى إدراك حقائق الامور ah‏ ودیدی من 

أول أمرى وريعان عمرى » غريزة وفطرة من اللہ JW‏ وضعها 

فى جبلى لا باختیاری وحيلى حى انحلت عى رابطة التقليد » 

وانكسرت على العقائد ا موروثة على قرب عهد بسن الصبا» . 

وهذا النص واضح جداً فى أن الغزالى يصرح بأنه انحلت عنه رابطة 

التقليد ودخخل فى زمرة BU‏ امحنهدين فى أوائل سن الشباب ء لأنها هی الى 
تكون قريية عهد بسن الصبا » وتلك هی سنة أيام تلمذته لإمام ou dt‏ . 

فأى تقليد هذا الذی انحلت ate‏ رابطته ؟ أهو التقلید العام فى جميع العلوم 

والفنون ؟ أم هو التقليد الخاص بالعقائد ؟ 

والذى den‏ من کلام الغزالى أنه بقصد إلى التقلید فى العقائد » بدلیل 

4 فى النص السابق « و أنکسرت على العقائد الموروثة » وبدلیل قوله فى T‏ 

کتابه « مزان العمل » تحت عنوان ( بیان ەعی الذهب واختلاف التأس فيه ) : 

éd)‏ تقول : کلامای ی هذا الکتاب انقمم إلى ما يطابق 

مذهب الصوفية وإلى ما یعابق مذهب الأشعرية ویعض التکلمین» 


Ato 


ولا يفهم الکلام إلا على مذهب واحد ؛ فا الق من هذه 
المذاهب ؟ ١.‏ ..» 
إلى أن يقول : 
« فجانب الالتفات إلى الملاهب » واطلب الحق بطريق 
النظر لتكون Cole‏ مذہب : . 
ومن ثم بظهر أنه لا یدخل التقليد فى فروع الفقہ فی قصده c‏ وإلا فکیضه 
تكون انحلت عنه رابطة التقليد فما وهو فى مؤلفاته الفقهية كالوسيط والوجيز 
يقرر مذهب الشافعی € ثم إن الغز الىلم يكن من عنوا بالحديث والخلافيات 4 
وهما من أوائل ما يعتمد عليه المْحتهد فى الفروخ الفقهية ۔ 
وانحلال رابطة التقلید فى العقائد ‏ وهو الذى یقصده — واجب کل‌من‌تأهل 
للنظر فى الأدلة ء فهل یقصد أبو حامد EL‏ مهجه فى Je‏ الكلام ؟ ab a]‏ 
على الباحث أن يمن بأن de‏ الكلام أخرجه من التقليد إلى الاجتہاد لأنه يةول : 
dien‏ ابتدأت بعلم الكلام فحصلته وعلقته وطالعت کتب. 
المتقدمين الحققين pes‏ وصنفت فيه ما آردت أن أصنف » 
فصادفته Tals Uae‏ عقصوده » غير واف بمقصودى » ولما 
مقصودہ حفظ عقائد fal‏ السنة على fat‏ السنة وحراستها عن 
تشويش أهل البدعة : یب ولکہم - أى المتكلمين — اعتمدوا 
فى ذلك على مقدمات تسلموها من خصومهم اضطرهم إلى تسلیمها 
إما التقلید أو pled‏ الأمة أو جرد القبول من القرآن و الاأخبار pi‏ 
يكن الکلام فى حقی كافياً ولا لدائی الذنی كنت آشکوه شافياً؛ . 
فعلم الکلام إذن لم يكن هو الذی حل رابطة التقلید فى العقائد عن الإمام 
الغزالى » على أننا لا ندری كيف أن جرد القبول من القرآن أو الأخبار 
القطوع مها عن النى صلى الله عليه وسلم لا محل رابطة التقليد عمن يفهم 
طرائق الاستدلال با ؟ كأن الغزالى لا يرى أن الأدلة النقلیة إذا كانت قطعية 


۸٦ 


النص والدلالة تکفی فى حل رابطة التقليد وانكسار العقائد الوروثة > 
وما موقفہ من جمھور الصحابة وسائر الأئمة قبل ظهور طرائق الاستدلاله. 
الكلامية ؟ 

وإدا كان علم الكلام لم يحل رابطة التقليد عن الإمام الخزالى فأی ‚ge‏ 
وراءه عکن أن سند ad]‏ حلها آهو de‏ الفلسغة ؟ وقد درسه الغزالى بعد۔ 
فراغه من de‏ الکلام النی لم یکن وافیاً مقصوده ء وکانت دراسته لفلسفة. 
من قراءة کتہا دون موقف ولا معلم فى أوقات فراغه من دروسه و تصلیفه »> 
ویقول إنه حصلها > بلغ all‏ فاق del‏ علائها فى سنتبن ‏ وردد النظر . 
بعد فهمها قريباً من سنة حى اطلع على ما فہا من خداع وتلبيس وتحقيق 
وتخبیل اطلاعاً لم يشلك فيه . 

وهنا نتساعل أية فلسفة هى الى يقصدها الغزالى ذا الكلام CU‏ تبحبح. 
به فى کتابه النقذ من الضلال ؟ أهى الفلسفة الى يعرفها الفلاسفة القدای من . 
الأوائل ويعرفها الفلاسفة الذين نشئوا فى ظل الإسلاع مجميع آبوامبا وفروعها .. 

إن Cut SI pl‏ عن ذلك فى بساطة وثقة بالغة فيقول : 

bl «‏ اللہ سبحانه مجرد الطالعة فى هذه الأوقات. 
اختلسة على منهى علومهم . . » 

تم أخذ يعدد طواتفهم فذکر « الدهرین » و « الطبعيين » و « الإغيين ». 
وذکر أن علومهم بالنسبة إلى غرضه تتقسم إلى رياضية ء ومنطقية ء وطبيعيت 
وإلية » وسياسية € وخلقية » م تكلم على كل قسم وأدخل ad‏ فنوناً . 

وحن نقف فلا نستطیع SH‏ على أنى حامد فى هذا ء ولا الحكم له وإله 
كنا نومن أنه لا حرج على فضل الله » مع أنه ذكر فى مقدمات النهافت أن 
أراء الفلاسفة منتشرة و طرقهم متباعدة : 

بيد أننا نظن TE‏ قوباً ی توجیه کلام ألى حامد واطلاعه على الفلسفقہ 
فى مدی Oia‏ من جرد قراءة GAS‏ دون معلم وأستاذ» أن uf‏ حامد „oe del‏ 


ALY 


آستاذہ إمام الحرمين مبادئ الفلسفة مزوجة فی de‏ الکلام والجدل » فرسخ 
مها ی ذهنه کشر من مصطلحاما ولا سپا الاب الا می فلا فرغ من de‏ 
١‏ الکلام عاود الكلام فى الفلسفة مستعيناً مطالعة کتہا على ضوء ما أحذه عن 
أستاذه إمام الحرمين ؛ وقد كان له فہا القدح العل غير أنه ما كان يظهر مها 
كما يدل على ذلك كلامه فى كتاب ار هان ill‏ اشتمل على معضلات فلسفية 
لا ترال مغطاة على العقول . 
tis‏ هذا الظن بأن الغزالى قرأ من الفلسفة مختصرات فى ST‏ أبوامبا 
فاحاط عاماً عبادثہا وتوسع فى باب الافیات لصلته القوية بعلم الكلام وأنه 
.اعتمد على كتب ابن سينا والفارانى اللذين اعتيرهما أقوم الفلاسفة مذھب 
۰ آرسطو وعبارة ابن سينا قريبة الفهم آکتر من عبارة غيره » والناظر فى كتابه 
الاشارات Les de‏ من آلفاظه وعباراته ممزوجا فى کتب الغزالى » ولا سیا 
کلامه ق إشاراته عن العارفن ومقاماتهم والزاهدين ودرجامهم . 
وقد يكون الغزالى قاصداً هذا النحو فى رده على اعتراض من اعترض 
ade-‏ فقال : 
«ولقد اعترض على بعض الكلات المثبوته فى تصانيفنا 
فى أسرار علوم الدين طائفة من الذین لم تستحكم فى العلوم سرائر هم 
ds‏ تنفتح إلى أقصى ble‏ الذاهب بصائر هم c‏ وزعم أن تلك 
CUS‏ من US‏ الأوائل مع آن بعضپا من لدات HU‏ ¢ 
ولا يبعد أن يقع ا حافر على ا حافر وبعضها يوجد فى کتب الشريعة 
Ws,‏ موجود معناها فى کتب الصوفیة » وهب ألما لم توجد 
الا ف كتمهم BY‏ کان ذلك LIS‏ معقولا فى نفسه موٴیداً بالرهان» 
ول یکن على مخالفة الكتاب والسنة فلا ينبغى أن هجر وینکر » . 
بهذا الظن عکن حل عقدة التوقف فی قبول دعوی الامام الغزا ی 
دق اطلاعه على الفلسفة ودر اسنها »ولكن هل هى الفلسفة الى حلت عنه رابطة 
نقلید بعد ذ عجز عن ذلك علم الکلام ؟. 


AtA. 


إن الامام الغزالى لم يثق فى الفلسفة ولا فى الفلاسفة » بل إنه صرح بأنه 
درس الفلسفة لر د علها ويقول » ف الہافت : و إنه ابتدأ تحرير هذا الکتاب 
رداً على الفلاسفة القدماء CAE Tags‏ عقيدتهم وتناقض كلمتهم فیا يتعلق 
بالافیات وكاشفاً عن غوائل rade‏ وعوراته الى هی على التحقيق مضاحك 
العقلاء » . 
إلى جانب ما نجده فى كتبه من حط على الفلسفة ہصفة عامة . 
وإذا كان هذا الكلام صر le‏ فى القدماء من أمثال أرسطو وأستاذه 
أفلاطون e‏ فان الغز الى لم et‏ عن التصريح فى كتابه المنقذ عن إدخال من 
تبع القدماء من متفلسفة الإسلامين كاين سینا والفارالى معهم فى التفكير 
عا کفرهم به . ۱ 
فعلم الفلسفة إذن لیس هو الذى حل رابطة التلید عن الغزا ی فى قرب 
عهد بسن الصبا . 
وإذا کان علم الکلام والفلسفة عجزا عن حل رابطة التقلید عن الغزالى 
فا النی حلها عنه ؟ gal‏ التصوف الذی اننپی إليه الخز ال ويقول عنه : 
دم للا فرخت من هذه العلوم أقبلت de Gr‏ طريق 
الصوفية وعلمت أن طریقهم نما تم بعلم وعل » وکان حاصل 
علمهم قطع عقبات النفس والتتزه عن أخلاقها الذمومة و Elie‏ 
Het‏ حى یتوصل ما إلى تخلية القلب عن غير اللہ تعا لی . » 
ويقول . 
« إفى علمت fads‏ أن الصوفية همالسالكون لطریق الله تعالى» 
خاصة col ro ol,‏ السر وطريقتهم أصوب الطرق » 
وأخلاقهم أزكى الأخلاق » بل لو جمعوا عقل العقلاء وححة 
الحکاء وعلم الواقفين على آسرار الشرع من العلاء ليغروا شيا من 
سرهم وأخلاقهم ویبدلوہ LE‏ هو خير منهلم دوا إليه سبيلا ٤‏ . 
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والصوفية ف نظر الغزالى « نور یقذفه الله تعالى فى الصدر » دون نظر 
فى دلیل أو ترتبب كلام ء وکیف محل هذا رابطة التقليد فى العقائد » قد یکون 
مسلماً بالفسبة للشخص ف ذاته إذا GA‏ له ما بقوله الصوفیون من الكشف 
النی یہی کا يقول الغزالى : 
2 إلى قرب یکاد يتخيل منه طائفة ا حلول وطائفة الاتحاد 
وطائفة الوصول » وكل ذلك خطأ» . 
لکن الحالة إذا سلمت لأر باہہا وحلت عنہم رابطة التقلید فى ie‏ 
فقط > ھی ليست حالة لاء Er‏ متام على 
والرهان ء ليكونوا فما قدوة لغيرهم . 
لکن الغزالى رحمه اللہ محل هذا الاشکال عا يقوله فی کتابه « مزان 
العمل » تحت عنوان ( الذهب (SIE‏ 
و ما يعتقده الرجل سرا oy‏ وبين الله عز وجل لا يطلع عليه 
غير الله تعالى ولا يذكره إلا مع من هو شريكه فى الاطلاع على 
ما اطلع أو بلغ رتبة من يقبل الاطلاع عليه ويفهمه » . 
ومعى ذيك أن الإسان يعيش مع الناس عذهب وعقيلة 4 ومع تسه 
فیا بينه وبين الله عذهب وعقيدة » ولا ندرى ما هذا ؟ إلا أن يكون شيا جاء 
من قبيل خبیثات الفلسفة أو مذهب التعليمية أصحاب الإمام العصوم والسر 
المكتوم » والإمام الغزالى یرد علهما ویزیف مهما .. 
وإذا قبلنا أن التصوف عکن أن عل رابطة التقليد » فى تصوف الغزالى 
تصوفاً اننهى به إلى الکشف عن حقائى الغيب فيكون الإعان مع هذا الكشف 
إعان مشاهدة وحضور وهذا لا تقليد فيه ؟ مل تصوف فی سن قربية عهد 
بسن الصبا الى یقول إنه انحلت عنہ فما رابطة التقلید ؟ 
ليس بین باحی الغزالى من يقول إنه تصوف مبكراً ء سوى ما لفتنا إليه 
النظر من بداية حیاتہ على يد شيخه الصوف النی وصاہ أبوه عليه وعلى أخيه ء 
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.وقد استروحنا من قرائن الخال أن تربية الغزالى بدأت صوفية ء غير أن تلاك 
الحالة لم تتصل ء لان طلبه العلم وخوضه حار العلوم واشتغاله بنضال الفرق 
اخالفة قطعها ء فبقى ما بقى منہا راسباً فى قاع نفسه حى حركته الهاية 
الصوفية العظمى الى Gil‏ إلبا الغزالى فى آخر حياته »على أن بعض الروايات 
یقول : SI aad‏ کان ینکر على الصوفية أحواهم حتى هداه الله لطریقتہم على 
.يد شيخه النساج ء روى الزبيدى فى شرح الإحياء عن قطب الدين محمد بن 
الأردبيل قال : قال حجة الإسلام : 

« كنت قى بداية آمری T Sa‏ لأحوال الصاسحن ومقامات 
العارفن > صحبت شیخی يوسف ghil‏ بطوس ۰ فلم يزل 
یصقلنی باحاهدة > حظيت بالواردات ء فرأيت اللہ فى المنام » 
فقال لی : LIL‏ حامد ء قلت : أو الشيطان يكلمنى ؟ قال : لا بل 
آنا الله احیط مجهاتك الست ء ثم قال : LL‏ حامد ذر مساطرك 
وأصحب أقواماً جعلهم فى أرضى حل نظرى ؟ وهم الذين ياعوا 
الدارين محبى ء فقلت : بعزتك إلا أذقتى برد حسن الظن مهم ء 
فقال : قد فعلت » والقاطع بينك وبينهم تشاغلك بحب الدنيا > 
فاخرج منہا Lhe‏ قبل أن تخرج منہا Lele‏ » فقد أفضت عليك 
أنواراً من جوار قدسی ففز ونل » فاستيقظت فرحاً مسروراً c‏ 
وجثت إلى شیخی یوسف النساج » فقصصت عليه النام فتیسم ء 
وقال : يا أبا حامد : هذه ألواحنا فى البداية محوناها بأرجلناءيل 
إن صحبتی سیکحل بصر بصرتك sel,‏ التأبید حى تری العرش 
ومن حوله ثم لا ترضی بذلك (o>‏ تشاهد ما لا تدرکه الأبصار » 
فتصفو من كدر طبیعتك djs‏ على طور عقلك » وتسمع 

الطاب من الله تعالى کنوسی إنى أنا الله رب العالین . » 
هذه رواية ذذكرها لا لنعرنمها على العقل لیحکم ذا أو علہا > لان 
حوال الصوفية ومدرکالہم فوق طور العقل - کا یقولون عن آنفسپم „Ks‏ 
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ذکرناها لنبن أننا نقف.منها موقف الشك » ما اشتملت عليه من إنكار I‏ 
حامد لأحوال الصا مين ومقامات العارفين > ول نطلع على شىء من الانکار 
فى كتب الغزالى اتی قرأناها ء وإنما ینکر على الحلوليان #ن يدعون التصوف 
وغبر هم من فرق الضلال » uf‏ صالحو القوم وعارفوهم فكان die Ale‏ 
رضع آلبانہم إلى أن فطم -pral de‏ 
وفہا Lal‏ ما يايد نظرية التصوف فى قول رجاله : إن العلم حجاب + 
فقد قیل GY‏ حامد : 
و در مساطرك ء واصحب أقواماً فى أرضى جعلہم محل نظری » . 
وفہا أن الغزاتی تصوف بعد أن طوف الا فاق وحث ودرس وجادل » 
ثم عاد il‏ بلده طوس لیستقر فما وهناك اجتمع بالفساج وأخذ عليه الطريق » 
. فلم يكن التصوف مما عناه فى حل رابطة التقلید . 
على أن هناك رواية يروا الشعرانی نقلا عن cot‏ الدين بن عرلى تفیلہ 
أن تصوف IN‏ 4 مخلصہ تماما من حجاب العلم ء قال این عرق : 
۸ وکان الخزا ی يقول : 
دما آردت أن أنخرط فى سلك القوم وأشرب من شرامم 
نظرت إلى نفسى فرأيت كثرة حجہا - وم یکن له شيخ إذ 
ذاك ‏ فدخلت ا حلوۃ واشتغلت بالرياضة والحاهدة أربعن يوم 
فانقدح d‏ من العلم مالم يكن عندى ء أصفى وأرق مما كنت 
أعرفه » فنظرت فيه فإذا فيه قوة ففهية » فرجعت إلى JA‏ 5 
واشتغلت بالرياضة واحاهدة أربعين Lys‏ فانقدح لى علم آخر » 
أرق وأصفى ما حصل عندى أولا » ففرحت به » ثم نظرت فيه 
فإذا فيه قوة نظرية ء فرجعت إلى اللحلوة » WH‏ أربعين یوما 
فانقدح عم آخر هو أرق وأصفى فنظرت فيه فإذا فيه قوة ممزوجة 
بعلم de‏ » ولم حق بآهل العلوم اللدنية c‏ فعامت أن الكتابة على 
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انحو ليست كالكتابة على الصفاء الأول والطهارة الأولى وم مز 
عن النظار إلا ببعض آمور » . 
قال ابن عری : «رح الله أبا حامد ما كان ST‏ إنصافه وتحرزه عن 
الدعوى ٤‏ . 
وھذہ الرواية أظهر فى أن العلم حجاب عن الفتوحات اللدنية وتا يكرن 
الفتح من طريق العلم فى باب العلم » وهی تدل Je‏ أن مقام الغزالى فى التصوف 
حدود  aly‏ علم أنه لو تصوف منذ بدايته على مقتضی فطرته لأدرك 
السابقين من العارفين . 
وإذا كان علم الكلام والفاسفة والتصوف لم يظهر أن واحداً منها هو الذى 
حل رابطة التقليد عن الغزالى ء وهى علومه الى صال فہا وجال » وصئف 
وکتب » وأخذ ورد ؛ فا توجيه كلامه إذن ؟ ١‏ 


الةزالى ينظر إلى de‏ الكلام نظرين : 
النظر الأول : باعتباره Tle‏ يةوم على صحة النظر فى الأدلة والراهین 
العقلية الى Gat‏ قضاياه GL Ws‏ محمہا من زعزعة المناقضات 
والعارضات والشبه وبوژدی إلى ضرب من البقين العقلى فى حدود المقايس 
العقلية المعتيرة فى النظر الر dla‏ عند من يسلمها . 
وهذا النظر هو ما یقصدہ الغزالى بقوله عن هذا ds‏ : » فصادفته Li,‏ 
عقصوده » وهو Mp‏ الاعتبار مود عن حصله تحصیلا كاملا » ونظر فيه نظراً 
استدلالياً إلى أن تنحل عنه رابطة التقلید العقائدى بالنسية للعقائد ا لحقة المأخوذة 
أولا بالتقليد النقلى عن الكتاب والسنة باستفياط علاء الاسلام . 
وقد صرح الغزالى OÙ‏ مقصود هذا العلم : 
« هو حفظ عقائد أهل السنة على أهل السنة وحراستها عن 
تشويش آهل البدعة ء فقد ألقى الله على لسان رسول اللہ de‏ 
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الله عليه Les‏ عقيدة هی الق على ما فيه صلاح ديهم ودنياهم 
کا نطق ععرفته القرآن والأخبار » . 
والغزا ی بلغ ذروة هذه المرتبة ء فكان Uy‏ نظاراً e‏ جادل عن عقيدة 
أهل السنة ودفع عنها شبه خصومها ومناقضا pr‏ دفعاً جعل الناس يلوذون به 
باعتباره الحارس للعقيدة بقوة حجته ء وهذه مرتبة لا يبلغها إلا من انحلت 
عنه رابطة التقليد فى العقائد الموروثة . 
و ولقد قام طائفة منهم Le‏ أيدهم اللہ تعالى فأحسنوا الذب عن 
الستة والنضال عن العقيدة المتلقاة بالقبول من النبوة ؛ والتغبير 
فى وجه ما أحدث من البدعة » . 
وقد كان هو ق عصره إمام هذه الطائفة » وعلى هذه الدعاءة قام مجده 
فى نسابور وبغداد فى رحلته الأولى إلى إمام الحرمين وتوليه التدريس ف الدرسة 
النظامية ببغداد > فقد انتدب نفسه وثلبته عبقريته الجدلية لناهضة المنزلة 
والتعليمية وها قوى الطوائف العارضة فى عصره AA‏ جذوة بدعتهما » 
وتعلق الناس به وبلغ من الصیت مالم یبلغه أحد من أقرانه . 
ومن ھٹا پارجح عندنا أن de‏ الکلام هذا النظر هو Gill‏ حل رابطة 
التقليد عن الغزالى وبلغ به مبلغ الاجتہاد والتحقيق » ون کان ابن السبکی 
يشكك فى ذلك فيقول:« وم أر له مصنفاً فى أصول الدين بعد شدة الفحص إلا 
أن يكون قواعد العقائد وعقائد صغری » Us‏ كتاب مستقل على قاعدة 
التکلمن فلم آره » « 
ونحن نعتمد فى ترجیحنا على آمرین : 
آولا : على مواقف الغزالى الى تواترت آخبارها منذ لقی شيخه الامام 
اللوذعى ا جوینی وتلقی عنه الذهب والأصلن والمنطق وبرع فی ذلك وأحكه» 
واتہض ف حياة آستاذه للرد على آرباب هذه الفنون وإبطال دعاو ہم فپاووا 
آمام منطقه وقوة عارضته . 
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Lt,‏ : على ما بئه فى سائر slaty.‏ الأصولية والفلسفية والحدلية » فإنها 
كلها تنضح بالذب عن العقيدة ومدافعة الخصوم بلوازم pre‏ € وهی 
الطريقة المفضلة عند الخزا ى » السائدة فی مولفاته حى كتابه مهافت الفلاسفة 
النی عقده للرد على الفلاسفة مجری فيه معهم على هذا الط وغذا حمل عليه 
ابن رشد فى Sale‏ به و جهله فى بعض مواضع الکتاب بالفلسفة ويناقشه 
باعتباره جاوباً عن الأشعرية » وم طائفة أهل السنة فى de‏ الكلام > وهذا 
بين مبثوث نی ثنايا هذا الكتاب . 
النظر الثانی : باعتباره علماً لا يفى عقصود الغزالى فما يطلبه من اليةين 
فى إدراك الحقائق إدراكاً تثینه الضرورة العقلية الى ينكشف معها المعلوم 
انکشافاً لا يبقى معه ريب ولا يقارنه إمكان الغلط والوه, ء وهذا النظر هو 
النى دفع الغزالى إلى أن يقو ل عن علم الكلام بالنظر الأول : 
« وهذا قليل النفع فى حق من لا da‏ سوى الضروريات 
شيت أصلا ء فلم يكن الکلام أى بالنظر الأول - فى حقی 
کافیاً » ولا لدای شافياً » . 
بيد أنه پعترف أن هذا غط فى تطلب ا حقیقة حاص به و عن يكون على 
غراره ء ویصرح بأن de‏ الکلام بالنظر الأول قد یکون Lat‏ لبرہ قفا 
لغر ضه : 
« فان أدوية الشفاء تختلف باختلاف الداء » وك من دواء 
ينتفع به مريض ویستضر به مريضى آخر » . 
والغزالی يرى فى كتاب « ميزان العمل » أن لكل كامل ثلائة مذاهب: 
أحدها : مذهب الاباء والأجداد والبلد الذى فيه النشوء والمعلم dl il‏ عنه ۔ 
وٹانہا : مذهب الإرشاد والتعلم لمن جاء مستفيداً مسترشداً۔ 
KL)‏ : ما يعتقده الرجل سرا بينه وبين الله je‏ وجل € لا يطلع عليه 
غير الله تعالى » ولا يذكره إلا مع من هو شريكه فى الاطلاع على ما اطلع 
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أو بلغ رتبة يقبل الاطلاع عليه ویفهمه ء وذلك بأن یکون السترشد ذکیآ 
ول یکن قد رسخ فی نفسه اعتقاد موروث نشأ عليه وعلى التعصب له » وم 
يكن قد انصبغ قلبه انصباغاً لا عکن محوه منه . 

فعلم الكلام بالنسبة للمنمبن الأوليين كاف عقصو W‏ حقق الغرض 
المطلوب ليا ء وبالنسبة للمذهب الثالث قد محقق الغرض عند يعض الناس 
ويكفى لمقصوده ء وما دام هذا المذهب سريا ء لا يبوح به صاحبه ولا محتاج 
للمناضلة عنه فلا حاجة به إلى do‏ الكلام ولا GY‏ لون من الراهين الجدلية . 

ومن ثم خلص البحث : 

أولا : أن علم الكلام هو اللى حل عن الغزالى رابطة التقليد العام فى 
سن قريبة عهد بسن الصبا ء لأنه العلم النی تضلع فيه على يد قینمه عبقری 
الناظرین و أستاذم إمام حرمین وكان إذ ذاك فى سن يصدق علہسا أنها 
قریبة Age‏ بسن اأصبا . ۱ 

وثانياً : أن التصوف هو Gill‏ حل عن الغزالى رابطة التقلید الخاصة به 
الى کان حسما من نفسه ویرید أن يقتلعها بيقين لا يبقى معه ریب ولا يقارنه 
]ہکان الغلط والومم محیث لو تحداه من يقلب الحجر Lad‏ والعصا ثعبانا م 
پورث ذلك شكاً فى معلومه . 

وهذه مرتبة حصل علها الغزالى بعد أن تخلخلت فى نظره دعائم ا حسوسات 
والعقلیات ق توصیلها له إلى ذلك اليقين انلاص الذى یطلبه فى علمه بالحقائق 
واضطربت آعصابه » وتوقف عن النظر مدة کان فہا — کا يقول  de‏ 
مذهب السفسطة SA‏ الخال > لا حکم النطق والقال ۔ 

وحصول الغزا لی على هذه المرتية الى يدرك فہا الحقائق إدراكاً Lis‏ 
لا شلك فيه لم يكن عن نظم دليل منطقى + ولا ترتيب كلام بقياس de x‏ » 
ڑا کان نور قالخ الى قليد » فكان ذلك التور مفتاح أكثر معارفه وعاومه 
كا هو شأنه مع أربايه . 
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وھذا آمر لا مجدی فيه النقاش والبحث € لأنه وراء النقاش والبحث 
من أنكره وطالب UBL‏ احجة العقلية على صحته ووجوده » قيل له إن 
fall‏ لیس هو الباب الوحيد لإدراك SUL‏ » ومن قبله وسلمه فهو مقلد 
لاهله أو ذائق مذاقهم وشارب من مشرہہم ء والغزالى رضی اللہ عنه يقول : 
٩‏ فن ظن أن الكشف موقوف عل الأدلة احردة AB‏ ضيق 
رحمة اللہ الواسعة ٤‏ . 
وقد تکون علاقة الغزال بالتصوف بدأت ف آیام إقامته بالعسکر بعد 
رحیله Yl}‏ من نیسابور عقب وفاة أستاذه إمام الحرمين سنة EVA‏ ھ وأقام ہا 
إلى سنة ٦۸٤‏ هوکان ف هذه الدة محضر مجلس نظام اللاك للمناظرة والدفاع 
عن عفيدة pal‏ السنة الى كان النظام القم السیامی علها فى عصره » وکان 
نظام الملك Lin‏ صوفياً : 
9 شدید التعلق بالصوفية » شديد التعصب ê‏ وابادثۂہم ۰ 
مسرفاً أشد الاسراف فى البذل عليهم وإعداد التكايا م » . 


حنى ليواجه الخليفة بل القولة » وهو يعاتيه لإمرافہ فى الفقة pre‏ 


وإممال الجيوش : 
+ لقد أقمت لك bie‏ بالليل لو صاحوا لزلزلت الدنيا 


خصومك ومادت ہم الأرض Ve ٠‏ 
والغزالى شديد الحساسية مرهف الشعور » عبقری النفس لوذعی العقل 
لماح LUI‏ فلا مكن أن يفوته » وهو فی مکانته من نظام الملك » ملاحظة 
تعلق النظام بہذہ الطائفة و بذله العناية الفائقة ى خدمتهم ء والغزالى إذا لاحظ 
تحرك ء وإذا تحرك أمضى ء فهل يكون خاطر الغزالى تحرك نحو النظر فى شأن 
الحديث فى آمرهم ؟ 
)1( الغزال ؛ ab AU‏ عبد الباق سرور . 


۸۷ 


يقول الأستاذ ab‏ عبد الباق سرور : كان لنظام ا ماك فضل توجیہ الغزا ی 
إلى التصوف والصوفية وقد كان شدید انلصومة À‏ شديد الإسراف فی نقدهم 
فاندفع الغزالى كعادته Cony‏ کتہم ويغشى مجالسهم » بل ويشترك فى حلقات 
ذكرهم . 

ولكن الغزالى عاد إلى التدريس فى مكان أستاذه إمام الحرمين بتيسابور » 
وله فہا عهود فى الجدل والناظرة أيام تلمذته على الإمام » ويظهر أن ذلك 
شغله عن مداومة النظر فى التصوف فانصرف عنه » أو على التحقيق صرفته 
عنه دواعى منصبه الذی تولاه » وهو منصب حطر Tan‏ ء وكان فيه مرموقاً 
منظورآ إليه » والتصوف يطالبه بقطع علائقه بالدنيا » وهو Lip‏ المنصب 
مغمور فما ء فلم یقسع له اشحال لمتابعة null‏ مع الصوفية > ولكن لا نعتقد أن 
الغزالى وهو لماح الخواطر عظم الروح » عبقری العقل جرد عنصب التدريس. 
من كل أثر لصوفية المعسكر الذين عاشرهم أكثر من أريع سنوات .. 

وإذا أضفنا هذا الأثر إلى الأثر الأول التقلیدی على يد شيخه الأول 
فى طفولته خلص لنا أن الصوفية داعبت عقل الغزالى وروحه منذ طفواته 
dy‏ عنفوان شبابه ثم cur‏ به وأحاطته بشیا کها فى رجوليته الستحکت 
فجذبته ]لہا جذباً اضطراريا » فكان Le‏ وكانت منه ء وکان ھا المدره المفوه » 
والعقل المدافع » فيسط طرائقها ومهد الناس أحوالما وأحكي لم أصوها + 
حى استقامت على يده علماً موٴصلا بقواعدہ وأصوله وآدابه وسلوكه ۔ 

do‏ خزائہا dé‏ مفتاح شخصية cal‏ حامد رضی اللہ عنه » لا باءتبار أنه 
صوق اعتنق الصوفية مذھباً ء فکتب فى أحوال آملها ومقامالہم ء ووطد 
eles‏ علومهم » Us‏ باعتبار انفرد به الغزالى عن Sle‏ الصوفیة بل. عن. 
سائر العلاء . 

ذلك هو ما نسمیه « فقه النفس » فالغزایی فقیہ النفس ؛ عبةرى العقل» 
واعی بفقه النفس غوصه على آسرار الشريعة وبيان حك أحكامها Je‏ 


۸۸ 


قلبية وأمور روحية نجعل من هذه الأحكام غايات re‏ 
راغبة Le‏ » وذلك ما odd‏ فى کثر من كتب الغزالى » ولا Le‏ درا 
اليتيمة ( الإحياء ) ففيه من أسرار الشریعة ما لم یوجد فى غيره من کتب. 
الصوفية N‏ هذا المعنى العظم فى الغزالى يرجع اتہاوؤہ 
إلى الصوفية واعتصامه مها حى لقى الله على خير حالانها صوفیاً علما فقيه 
النفس » کامل العرفان سديد النظر صادق الاخلاص ء رحمه اللہ ورضى عنه .. 
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هل شك حجة الاسلام ؟ 


ent‏ باحثو الغزالى على أنه رحمه اللہ شلك وأمعن فى ala‏ وهم 
:بعتمدون عل اعترافاتالغزالىنفسهبأنه ١‏ دام قريباً من هر ين كان فہما على 
مدهب السفسطة » وبأنه تطلب العلم محقائق الأمور على وجه sh‏ ینکشف 
معه العلوم انکشافاً لا يبقى معه ريب وبأنه فتش عن علومه فوجد نفسه عاطلا 
.عن de‏ موصوف له الصفة إلا فى الحسيات والضروريات وبأنه توجه إلى 
النظر فما ليتيقن أن ثقته با حسوسات e‏ وأمان الغلط فى الضروريات من 
-جنس ما كان له من قبل فی التقليدات ء ومن جنس آمان أكثر الناس 
.فى النظریات ؛ أم هو Old‏ حقق لا غدر فيه ولا غائلة له ؟ 


وبأنه أقبل عتحن احسوسات والضروريات لينظر هل عکن أن يشكك 
.ها نفسه ؟ ويأنه انتہی به طول التشكيك إلى أنه لا ثقة با حسوسات OY‏ حاسة 
البصر وهى أقواها تريك الشیء موجوداً وهو غير موجود € والشیء غير 
. موجود وهو موجود € وتريك الکبر صخرا فيطلت عندة الثقة باحسوسات e‏ 
فائجہ إلى العقليات الأولية » وقال : لعله لا ثقة إلا مها ولكن ا حسوسات 
اعترضت طربقه فى ثقته بالعقلیات وأبانت له أنه حتمل أن يكون وراء حاكم 
dal.‏ حاکم FT‏ إذا ظهر یکنب العقل فى حکه وعدم ظهور ذلك لا يدل 
على استحالته . 

وبأنه لا خطرت له هذه الخواطر وانقدحت فی النفس حاول علاجها فلم 
_یتیسر له إذ لم مكن رفع ذلك إلا بدليل » وم عکن نصب دلیل إلا من تركيب 
العلوم الأولية وهی امحسوسات والعقليات الضرورية فإذا لم تكن مسلهة لم 
gS‏ تركيب الدليل » فأعضل عليه هذا الداء ودام قريباً من شهرين کان 


AN: 


فہما على مذهب السفسطة Se‏ الخال لا Sa‏ النطق والمقال حتی شنی الله 
.ذلك المرض Coley‏ النفس إلى الصحة والاعتدال ورجعت الضروريات 
العقایة مقبولة موثوقاً ہا على آمن ويقين ول يكن ذلك بنظم دليل وتركيب کلام 
:بل بنور قذفه الله تعا ی فى الصدر وذلك النور هو مفتاح اکر العارف . 

هذه هی اعترافات col‏ حامد على نفسه فى الشك ملخصة من کتابه 
à‏ النقذ من الضلال » والاعتراث کا يقولون أقوى أدلة الاثبات suis,‏ 
اعتما باحثو Gl‏ حامد فى شكه على قوله نی pT‏ نب مزان العمل » : 

« ولو م يكن فى مجاری هذه الکلات إلا ما يشكلك فى اعتقادك 
الموروث لتنتدب للطلب فناهیاك به نفعاً إذ الشكوك هى ا موصلة 
إلى الحق فن لم يشك لم ينظر ومن لم ينظر لم يبصر » ومن لم یبصر 
بھی فى العمى والضلال » . 

وهذا تحسين بالغ للشلك لأنه جعله موصلا للحق » Gly‏ عنده هو اليقين 
#الذى لا ريب فيه ولا عکن معه الغلط » وجعل الشك طريق النظر الموصل إلى 
إيصار الحقائق للخروج من العمى والضلال . 

وإذا كان الغزالى يرى ذلك طریقاً لضرہ فبالحرى أن يكون طريقه هو 
eo.‏ | 

ونحن نقف من هذا الوضوع عند ی حامد موقف الشك فيه » أى EA‏ 
نشك فی شلك أى حامد رحمه الله معتمدين على أن ب يعض الباحشن يرون أن 
الشك بدا مع الغزالى منذ انحلت عنه رابطة التقليد فى سن قريبة عهد بسن الصبا 
,وقد صرح oli;‏ الأستاذان « کامل cole‏ و وجميل صلیبا » فی Lopate‏ 
لطبع کتاب « النقذ من الضلال » وذاك كان فى نظرهما - قبل مغادرته 
نيسابور للمرة الأولى أى وقت تلمته بإمام Ce A‏ ویری « دیبور » 
فى کتابه تاریخ الفلسفة فى الاسلام هذا الرأى عينه » وبعض الباحشن يذهب 
إلى أن الشك تملك UF‏ حامد بعد حروجه من نیسابور إلى العسکر فى الدة الى 
أقامها عند نظام الملك ۔ 
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وهذا الاضطراب يدل على عدم تحقیق هذه المسألة فى حياة الغزالی » فلم 
يبق إلا bel‏ وجو دها المعتمد على اعتراف ألى حامد . 

Wy‏ توجيه فى اعتراف Ul‏ حامد قد پر à‏ من الشك مع التسلم بوقوع 
الاعتراف . 

ذلك أن أبا حامد يقصد بہذا الکلام الذى بسط به اعارافه إلى لون من, 
الأسلوب فى الحجاج ء وكان کثر اللعصوم فى الجدل والمناظرات فأراد أن 
یکسر شوكة خصومه عن طريق EYI‏ بتشكيكهم فيا ہن أیدہم من البراهين, 
المعتمدة على العقل أو الحس کا راد أن حدث هزة فكرية فى اختمع الذى. 
كان میدان نضاله > کا قصد إلى المّهيد لأفكاره الجديدة المنتزعة من الفلسفة 
حى يأمن ثورة العامة بقصده تشكيك الناس فى الفلسفة الى اتہض لارد. 
علما » والفلسفة إنما تعتمد على Dal‏ العقل . 

وما يرشح ما ذهبنا إليه أن الغزالى فى هذه الفترات الى يزعم الباحثون 
ol‏ الشك تملك فہا Li‏ حامد كان أصح نفساً وأقوى عارضة رأصلب ss‏ 
آمام خصومه ‏ کا تدل عليه موٴلفاتہ فى هذه الفعرة ومواقفه فى جالس 
الجدل والمناظرات . 

والشاك لا مكن أن تكون معه هذه القوة البناثية فى براهين العقل ومدارك 
الحسولکن الغزا ی كان فى هذه الفترة أحصب قوة منه فی أى فترة ؟ آحری . 

وقد تنبه الأستاذ « سلمان دنيا 6 فى کتابه « الحقيقة فى نظر الغزالى » إلى. 
ذلك Jia‏ : وما يشر الدهشة أن شا کی الحقیقة يصدر :1 ليف إمجابية حول 
الحقيقة ويدرس حول القيقة تدريساً «tel‏ . 

تم قال : لکنی ألاحظ على الغزالى فى نقدہ للفلسفة أنه غير مستجيب 
لداعى شكه ء لان قاری کتاب « التهافت » پلاحظ أن صاحبه لا يزاول 
عحلیة افدم فحسب بل هو دم ليفسح ا حال لشیء معه لا يقوم على هذه 
الأنقاض » . 
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« ونحن لم نلتزم فى هذا الکتاب إلا تكذيب مذههم Use‏ إثبات 
: المذهب الق فسنصنف فيه GUS‏ بعد الفراغ من هذا الکتاب » 
ونعتى فيه بالاثبات کا اعتنينا ق هذا باشدم ) . 


وهنا واضح فى أن زا رحمه الله كان متا من نفسه فى هد اذهب 
الفلسفة ومتثبتاً فى ace je‏ إقامة بناء عقيدى محل لھا ء فأين أثر الشك عند 
الغزالى . 

على أن شك الغزالى فى اعترافاتہ لم ينصب على عقيدته Ufy‏ انصب على 
مسالك هذه العقيدة الموجودة بقوتما الى لم تتزعزع ے ثم إن تشكيات الغزالى 
فى مسالك الأدلة ضعيف جداً لا يناسب عبقرية تال وقوة عقله اي 
لأن هذا الإمام لا يغيب عنه أن البصر IT‏ لإدراك احسوسات » وهی ALE‏ 
باختلافه قوة وضعفاً فى القوة الباصرة سواء أكانت طبيعية pl‏ مزودة بقوة 
صناعية » کا تختلف بقرب الأشياء منها وبعدها عنها » وليس ذلك ALA‏ 
ی حقيقة ا معلوم وا هو نقص ف TV‏ أو حجاب فی المعلوم ۔ 

وقوله فى العقل أضعف من قوله فى ا حس لانه مبنی de‏ فرض وتخيل 
لم جد ما پسنده به إلا حالة النوم وإلا ما يدعيه الصوفية من حالة إدراكية فوف 
إدراك العقل . 


Uf ats,‏ حامد رضى الله ac‏ أراد أن مخلص إلى هذه النقلة العظيمة 
فى حياته بالغهيد ذا Lip‏ القول فى اعترافه على نفسه بالشك ء تلك النقلة الى 
ضرت uf de‏ حامد تغييراً كلياً » ونعنی ہا صرورتہ إلى التصوف 
والصوفية خلصاً من ale‏ الاجياعية المثقلة بأعباء الجاه ومساجلة العلاء 
والتعرض Sud‏ هم وتطهم » تلك LAN‏ الى عاشها أبو حامد طول عره إلا 
ید ما أدركه G‏ ظل الصرفية من الدوء ااضی “sf‏ 


ay 


وكان أبو حامد مشتبكا فى حياته الاجماعية بقيود ثقيلة رأى أنه لا مخلص 
مها إلا يضرب من هذا اللون الفکری العجيب الذی خلقه أبو حامد لنفسه 
ليضعف به القيود الاجماعية وعهد الطريق أمامه الخلاص ما . إلى شوق 
روحانى من مترسبات الماضى السحیق فی حياة ألى حامد Ju‏ طفوليته . 

ومذاءوضوع تاج إلى حث خاص وله أهمية رى فى حياة هذا الإمام 
ونرجو أن تتمكن من تحقيقه إذا أنسأ الله فى الأجل » وإنما قصدنا هنا إلى 
التنييه لعل أحداً من الباحشن يشمر عن ساعد امد فيحقق هذا الجانب من 
حياة هذا العيقرى الذی شغل الدنیا بعلمه وعقله وروحه w‏ 


وسلام عل Jl‏ حامد فى الصديقين والشهداء والصا كين . 
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مطبوعات 
:ا حلس الأعلى لرعاية الفنون والاخاب والعلوم الاجماعية 


— yy — 


القاهر 3 


۲ھ — ۱۹۲۲ 1 





مطتا کو تا YE‏ ومشركاء 
à‏ ناث وتف ANT‏ تان 2۱۱۸ 


fee ۵۳ مبتؤل المشاهرة یسب‎ TC T 








